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In questa nuova edizione del mio Zagreus sono compresi 
e rifusi, ciascuno per la parte che mi parve degna di esser 
conservata, tutti i miei precedenti lavori sull'orfismo, vale 
a dire : Dionysiaka {Atti Acc, Arch. Napoli iV. 5. 1917) 
Orphica (Riv. indo-greco4tal. II-III 1918) Dionysos 
Mystes (Atti Acc. Scienze (Torino 1918) Il rito funerario 
orfico (Arch, stoy. Sic. or. xgig) ZdLgrens, studi sull'orfismo 
[Bari 1920) Eraclito, nuovi stùdi sull'orfismo (Bari i<^22) 
Orfismo e paolinismo (Montevarchi 1923) Òrphism and 
paulinism (Journal of Religion 1928) La Catabasi orfica 
(Classical Philology 1928). 

Tutti questi lavori sono annullati da questo nuovo 
Zagreus. • 

Esprimo la mia riconoscenza a mia moglie, impareg- 
giabile consigliera e collaboratrice nella correzione delle 
bozze, e all' editore Attilio Vallecchi che con tenacia mira- 
bile, superando difficoltà di, ogni genere, volle dare al mio 
libro una veste che onora la sua^ benemerita Casa editrice. 



Vittorio Macchioro. 



Napoli, marzo 1929. 
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PARTE PRIMA 

(archeologica) 



La liturgia orfica di Pompei. 



2. — Macchioro. Zagreus. 
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I. 



L'anno 1909 resterà memorabile iiegli annali della archeo- ^v*5eVm* pre- 
lolla pompeiana per le pitture tornate in lucè fuori di Porla sentano «n" ciclo 
Ercolanese in una villa suburbana che oggi reca il nome di soSf'**** ^^ *^* 
«Villa dei mistèri », Rapidamente assurte a grande fama per- 
chè subito ne apparve chiara la eccezionale importanza reli- 
giosa e artistica, esse accesero un gran fervore di congetture 
e di dibattiti. Ma una indagine conclusiva è impossibile finché 
si ignorano i dati e i termini del problema. 

Il primo punto da stabilire è naturalmente quante e quali 
sono le scene da esaminare. Questo si determina assiomatica* 
mente. Perchè è assioma- che queste scene debbano venir 
studiate integralmente. Io postulò per esse l'unità più assoluta di 
pensiero, e pongo questa unità; come plinto di partenza di «qual- 
siasi indagine, perchè è assurda congettura pensare che alcune 
scene sieno state aggiuntela 8i?nza nèsso col tutto e propria- 
mente a casaccio, solo per riernpire taluni spazi rimasti vuoti, 
dopo che la gran sala era stata intorno intorno decorata con 
le varie scène dedotte dall'originale greco. Congettura assurda 
perchè, se aggiunte vi furono, il buon gusto e il buon senso 
avrebbero certo consigliato il pittore ad armonizzare nello 
spirito e nella fórma le scène aggiunte alle scene già dipinte, 
inventaindo soggetti e figure tali che si accordassero col sog- 
gètto e con le figure del quadro che egli aveva testé copiato. 
Sìa non sia dunque questa figurazione còpia di un celebre 
originale, sia ò non sia questo originale riprodotto fedelmente, 
i l'uùità di pensiero di queste pitture è assiomatica, e l' indagine 
le deve comprendere tutte. 
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Ma da dove cominciare ? Questo è quel che occorre ac- 
certare, anche se per arrivare a questa certezza, dovessiiho 
annoiare un poco il lettore con qualche pedantesca ricerca. 

Che vi sia una prima scena dalla quale l'esegeta deve 
prendere l'avvio è evidente. Un solo sguardo a queste pit- 
ture ci persuade che esse constano di episodi successivi. Ma 
se queste pitture furono dipìnte per metterci sott'occhio una 
qualsiasi serie di episodi, con un qualsiasi contenuto, èjlogìco 



3 




■■ Fig. i. . 

che la prima scena sia quella che, per volontà del pittore, 
cadeva per prima sotto gli occlùdi chi entrasse nella stanza. 
"Entriamovi dunque così come ci entrava l'antico, così come i 
sé la casa fosse ancora intatta, quale la rappresenta la pian- 
tina a fìg^ I. - . '^ ■ 

Appare da questa che la villa intera è divisa in due parti : 
là parte nord-*est, raggruppata intórno all'atrio e al peristilio, 
che mostra, più o meno, la disposizione solita nella casa pom- 
peiana; e la parte a nord-ovest, intorno alla stanza ch^ io 
chiamo stibade — per le ragioni che in seguito esporremo -^ 
la quale non ha nulla di comune con la casa consueta, né 
par che servisse di abitazione. L'ingresso alle due parti è 
comune, e sta all'estremità destra della terrazza copertaj di 
,dove a dritta si accede all'atrio e a manca si entra in un cor^ 
ridoio che immette negli altri vani, ai quali non si accedeva 
normalmente dal lato ovest, come dimostra la presenza delU 
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strada che correva sotto la terrazza e della terrazza mede- 
sima, dalla quale sì godeva un bel panorama digradante fino 
al mare ; prova che da questo lato la casa era finita. 

Per entrare nella stibade, dove son le pitture, occorre 
dunque percorrere il corridoio, e attraversare due stanzette :. 
giunti nella seconda di queste, si trova a manca una porti- 
cina, comodo ingresso alla stanza delle pitture. Questa era 
la via normale, consueta, spiccia per entrarvi : questa; era 
la via tenuta da chi ci entrava. È ben vero che uh altro lar- 
ghissimo ingresso mette nella stanza da un'altra, terrazza ;; 
ma è mai possibile che alcuno, volendo entrare nella stibade, 
evitasse la porticina e con un rungo;, giro arrivasse fino al 
gran portone, per l'unico gusto di perder tempo è di entrare 
da un così gran portone invece che da una porticina ? ; j 

Non è dunque questa grande porta, come appare alla 
prima, impressione, l' ingresso normale alìa stibadejl ma la 
piccola porta di fianco. 

I Ciò è dimostrato anche dalla disposizione dei cardini^ la 
quale prova che la porta grande si apriva da dentro a fuori. 
Ciò importa assai perchè la regola generale delle case pompeiams 
è che; le porte si aprono nel senso del movimento, e cioè le 
porte d' ingresso girano verso P interno della casa, le porte, 
che mettono dalle fauci nell'atrio si aprono da dentro: a iupri, 
e via dicendo. ^ 



• ^ L' Ivanoff in un suo lavoro sulle soglie pompeiane (^J. 1859 
p. 98 s.) osservache « tutte le porte, ianuae, si aprono da dentrp », e 
nota che le pprte d^ngressodelìaGasa dei Capitèlli 




di Championnet. E ancora : da osservazioni compiute per mia pre^ 
ghiera dal dott. Della Corte, direttore in Ponipei, risultano i se- 
guenti fatti relativi a quattro case : nella Casa del Fauno da 
tutti e due gli atri si passava a^\i aXiii ambienti spingendo la 
porta : e taluno di questi ambienti hadu^ porte, l'una nell'atrio, 
l'altra nel peristilio, ciascuna delle quali si apre versò l'inr 
terno. Nella Casa di Sallustio tutte le porte che dall'atrio mettono 
aicinque cubicoli laterali si aprono in dentro. Nella Gasa diQlcoriio 
si eritrava spingendo la pòrta- nella casa stessa sulla strada^ nelle 
fauci, nei quattro eubicoli sull'atriol ISTella casa N. 26:reg. Vili 
■ ins^_,II §i entrava spingendo i battènti nel: vestibolo, nei sei cubi- 
coli, a una terraz|;a-e a un'altra stanza. Nella .Casa di ;:Cor,- 



tr-- 
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Osserviamo ora la porticina. 

Essa aveva un solo battente col cardine a destra, che si 
apriva da dentro a fuori, cioè contrariamente alla regola sud- 
detta. Possiamo supporre che ciò avvenisse perchè se là porta 
si fosse aperta da fuori a dentro il battente avrebbe nascosto 
o anche danneggiato la pittura del muro vicino. Ma io sup- 
pongo un'altra cosa. Nelle pitture parietali campane ci sono 
molti esempi di piccole porte di passaggio chiuse da leggere 
porte che non raggiungono il sommo dell'apertura e servon 
non a chiudere propriamente ma solo a impedire il pas- 
saggio, come si usa anche da noi ^ Ora io suppongo che 
questo avvenisse con la porticina. Che cioè essa fosse sempre 
aperta, e sbarrata con una tenda per ? ingresso continuato, 
e che ci fosse un càncelletto che si chiudeva solo in qualche caso 
determinato, mentre restava normalmente chiusa la grande 
pòrta di uscita che si apriva per far uscire i convenuti. Su 
per giù come si usa oggi nelle chiese dove i fedeli entrano alla 
spicciolata dalle porte laterali che sono sempre aperte ed escono 
insieme dalla grande porta centrale che si spalanca solo alla 
fine della cerimonia. L'uso era dunque che si entrava nella sti- 
bade dalla porticina è se ne usciva dalla porta grande. E quando i 
anche quest'uso non fosse dimostrato^ come è, archeologica- 
mente, è ovvio che sì doveva preferire di entrare dalla porti- 
cinaj schiudentesi a una semplice spinta davanti a chi entrava, 
che non, dopo un lungo inutile giro, dalla enorme porta che, 
aprendosi verso l'esterno, ricacciava indietro di quattro passi 
chi l'apriva da fuori. 

Entriamo dunque dalla porticina con la fantasia, schiu- 
diamola, Oppure solleviamo la tenda che la chiudeva a due 
battenti, sostiamo sulla soglia : ed ecco di fronte a noi, incor- 
niciata dalla porta medesima, la scena I, la giovane donna 



nelio si entrava spingendo i battenti nei quattro cubicoli e | 
nelle fauci. i 

Se dunque questa è la regola, il fatto che la grandiosa porta 
che métte sulla terrazza si apre in fuori, 'prova, che essa non era' 
punto r ingresso principale, e che V ingresso rituale era dalla portai 1 

i Es. Cerillo-Cottrau Le piit belle pareti di Pompei tav. XV,; 
NiccoLiNi Case e monum. di Pompei 11 1 Descrizione generale \ 
t. XXXV, IV Supplemento tav. XXIII ecc* 
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che, assistita da una compagna e da Eros^ si fa bella (fig. 2). 
Questa era dunque la scena che il pittore volle presentata per 
prima, da questa occórre partire: per l'appunto la scena che 
quasi tutti i critici giudicarono non pertinente alla figurazione, 
e che qualcun aìtro^ accettandola, relegò all'ultimo posto. 

Si potrebbe pensare che :pei rimaneggiamenti apportati 
alla casa e interrotti dalla eruzione, facilmente constatabili j 
potè avvenire che si la porticina come la gran porta venissero 
aperte tardivamente, quando già la decorazione era eseguita^ 




Fig. 2. 



sì che l'esattissimo affrontarsi della porticina e della scena I 
potrebbe esser un caso felice. Ma è facile rispondere che, pur 
ammessa questa tardiva apertura delle porte, resta il fatto 
che ciò avvenne in armonia con la distribuzione delle scene 
perchè non vi è la minima tràccia di quei tagli di quei de- 
turpamenti che questa apertura di ben due porte avrebbe pur 
dovuto cagionare : e ciò è prova che, in ógni caso, la distri- 
buzione delle porte fu regolata sulla distribuzióne delle scene. 
Ma come mai potè avvenire ciò ? La distribuzione delle 
porte, qualunque sia l'usò di un edificio, nqn è determinata 
dunque ili ultima anàlisi dalla topografia della casa ? E ' questa 
topografia non era già fissata quando furono dipiiite le scéne, ? 
Si conclude perciò che le pitture e le aperture rispondono a 
un unico disegno che fissò nelle pareti la serie degli episodi e 
il posto delle porte. 
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Infatti, un attentò esame mostra che le pitture furono ese- 
guite dopo che le porte erano state aperte, perchè àgli orli 
delle due porte e della finestra lo stucco che riveste le pareti 
e che porta le pitture si ripiega in modo da combaciare con la 
mostra di legno oggi scomparsa : prova evidente che esso fu 
disteso sulla parete e le pitture furono eseguite dopo che le 
porte erano state aperte e incorniciate con le loro rnostre. di 
legno. E allora pare strano che il pittore, distribuendo i vari 
gruppi nelle pareti, non pensasse a collocare di fronte .a chi 
entrava un gruppo più vistoso e scegliesse per l'appunto quella 
modestissima scena di toletta ; e nìón si può rigettare la con- 
clusione, che questa scena; sta proprio lì, di fròiitie all' ingresso, 
perchè deve esser veduta prima della altre àa chi entra con lo 
scopov di esarhinàre la figurazione. ■ j ; . -, 

E infattiii, osservando" le pitture- niel/loro insieme, si vede 
che esse non soiid punto distribuite atlòrrio a una . qualche 
scena mediana— per esempio il gruppo di Dioniso e Gore, che 
domina nella parete di fondo, —r rtia si susseguono in una se- 
rie iniriterrótta che cominci^ dalla scena I e finisce con la sce- 
na VII girando tiitt' attorno alla sala,; cio^ cominciando a de- 
stra della finestra per finire a sinistra di' èssa. A partire dalla 
scena II comincia un movimento da sinistra a destra che passa 
dall'una all'altra scena, legandole tra loro e determinandone 
la successione e la unità. Questo movimento, iniziato dalla 
donna velata che si accosta al fanciullo leggente nella scena II, 
è; espresso con un artificio finissimo che non si può ammirare 
abbastanza,- è cioè medianite urta figura che sta bensì nel campo 
di: ciascuna scena ma .si avvia ,oparteci|ia alla scena seguente 
e «erve di trapassò dall'uria j all'altra, appartenendo rispetto 
alila jcomp'Qsiziòne ; £illa prima, ma rispetto , allf anione allase-^ 
eOl^da.' scena. ; .-•;;; '.■.;:.■:,; ';. /.• : : •-.•■;' •.. :; ;•, :..; , .•,i 

-ii^là gi'pyarte, per eseinpiò, che nella scena II si avvia con un 
piatto vérsor; destra," pur appartenendo al gruppo ; dipinto in; 
qtìqèta: scèna.j inori pajDtedpia all'azione che in essa si svolge e 
§i ayy!Ì^)T<ea|i4o il.stìO'ipìattq Verso la tìiensa dipinta nella 
scena: IJjI ^ il sileno, citaredo, .ehe vediam dipinto; in .ques:ta 
stessa «Gèna IJi; non coopera punto alla ,G;erimonia che in essa 
ù ponipie * nia, ^volgendo , le spalle ' alle tre donne, visibilmente; 
acèèmpaeiia èolv cantò ciò che' avviene nella scèna IV; E la 
donna terrorizzata che vediamo dipinta in ,quep;tar.s^eiia.IYj 



non vede né sa, nemmeno qiò clje stanno facendo i due satiri 
di questa scéna, ma guarda, verso ciò che accade nella pros- 
sima scena V, ad essa parteeipandp col, suo terrore. E final- 
mente la donna alata della scena VI non flagella la donna in- 
ginÒGchiata davanti a lei nella niedesima scena, ma fa cadere 
la verga sul dorso dell'altra donna seminuda visibile nella scena 
seguente VII. Cosi tutte le scene sono pervase da Unmovi- 
itìénto espresso con i gesti con i passi cori gli sguardi deUe va- 
rie figure; mé^cè, il quale l'osservatore si sente guidato da,ll'una 
all'altra scena. Con la scena Vn questo movimento term^ 
nessuna figura lega infatti questa scena alla scena seguente, 
che sarebbe: poi^ compiuto il giro della stanza; la scena^ 
fatto che nessuna figur^: si accosta alla sce|ià I prova chenes- 
si|n'èpi§Qdid la precede e che essa inizia veramente la serie. 
Le' dtìe tsqene I e Vn^no dunque i due t^^ 
si svolge la intera figurazione, che circola intorilo alla sala 
senjja tener conto delle interruzioiii della finestra e della porta 
grande, così come appariva certo nella pittura originale, e senza 
nessuna di quelle sconnessioni, o slegature che indubbiamente 
vi ravviseremmo se l'origiiiale fosse stato più o meno stron- 
cato o modificato. 

...,•. ..''■/■ ■;. -2,. ^ : . ; J.;- •; ■ '■ ! . 

La .serie delle, scene è dunque completa, e comincia coil la *^^*.«»'»*^°« ^* 

' T e • 1 17TT -f» j ' r • . i, stona di una 

scena I per finire con la scena VII. E dunque un unica azione persona umana, 

questa, composta; di uiiia serie di episodi legati tra loro; ^c^ 

gli; anelli di una catena :. e questa unità è provata dal fatto 

chein tanta viarietà di azioni e di persone vi è una persona 

-^solp e sempre quella-- cJiMoniparè successivamente in tu^^^ 

le scene, a tutte partecipando e tutte unificandole in sé stessa, 

disdnta dalle ; altre nell'jazìonp e. ^ 

sona è colei che nella scena I compie la sua: toletta, che nella 

sceùa il si accosta al fanciullo leggente, che da questa passa 

alla rscena ni recando urta pietanza, che in questa stes^^^ 

fugge terrorizzata da ciò che vede o ascolta, che si inginocchia 

nella scena VI davanti' alla fi,agellant e, che nella scena VÌ^^ 

d3nzà bàcchicamente. 

JJn curioso particolare aiuta ad accer^^ 
queste figure : cioè ì a pettinatu^^^ 



— zò- 
na ha una curiosa acconciatura ondulata, come fosse fatta col 
ferro, che non ha nessun' altra figura di tutta la pittura, eccet- 
tuata la donna fuggente della scena V. Dunque queste due fi- 
gure rappresentano certo la stessa persona. Or si dirà che que- 
sta acconciatura non si vede in nessuna delle altre figure le 
quali dovrebbero rappresentare la inizianda ; ma gli è uh fatto 
che nella I scena la inizianda si sta proprio pettinando e non 
piiò per ciò stesso mostrare alcuna pettinatura ; che nella 
seconda scena ella porta una ghirlanda di mirto che le na- 
sconde la fronte ; che nella scena VI reca in capo una berretta 
che le nasconde i capelli e poi li ha sciolti e cadenti sulle spalle 
per' ragioni rituali ; che nell'ultima scena, li ha tirati su disor- 
dinatamente come s'addice a una baccante : dunque il caso 
vuole che quella caratteristica pettinatura degli episodi II 
e V non si possa osservare altrove, ma non perciò è diininuito 
il valore di questo indizio. 

D'altro canto non possiamo pretendere che queste figure 
riproducanola stessa persoiia conia precisione di altrettanti 
ritratti. È chiaro che questa azione rituale non si riferisce a una 
determinata persona reale, ma vuol esibire una cerimonia come 
tale : e in questo caso la persona conta poco. Quel che conta 
è l'azione. Noi perciò possiamo benìssimo ammettere che tra 
l'uno e l'altro episodio la figura della protagonista possa va- 
riare alquanto così come in una serie di quadri che rappresen- 
tassero i vari momenti della messa poco importerebbe se la, 
fisionomia ideale del sacerdote subisse qualche variazione. 

Gli è dunque la storia di questa donna, in ultima analisi, 
che la nostra pittura ci racconta : una storia il cui contenuto 
diremo in seguito, rappresentata dinàmicamente nei suoi vari 
episodi, nei quali ella sempre ricompare, come avviene nelle 
cinematografìe^ Questa pittura è dunque, anche dal mero 
punto di vista artistico, un modello di pittura narrativa. 

Stabilito così il carattere narrativo o biografico della pit- 
tura pompeiana, resta a determinarne il contenuto, il 
quale yieh naturalmente fissato dalla sdéna I che inizia 
la serie. 

La quale contiene senza ombra di dubbio, qualunque possa 
esserne il significato, una azione umana: quella giovane che 
si acconcia; la chioma assistita da una ancella jion è e non può 
esser altro che una donna perchè di dea non ha né i caratteri 
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né gli attributi. E sé ella si accóncia e si fa bella, ciò ella fa 
perchè si prepara a quelle varie vicende che con questa scena 
si iniziano e delle quali ella medesima è la protagonista j pia 
se là protagonista di queste scene è una creatura umana, allora 
si deve concludere che tutta intera questa storia figurata con- 
tiene atti e fatti umani, e che perciò la nostra pittura sta fuori 
del mito. 

À primo Sguardo questa concezione umana viene con- 
traddetta dalla presenza di esseri mitici : due sileni, uii satiro, 
una satìrisca. Ma è facile spiegaire queste figure initiche e "farle 
rientrare nel campo della umanità supponendo che sieno' de- 
gli attori, j^ 

Nei riti antichi, e specialmente riiei misteri, aveva molta coni' interventi 
parte l'arte drammatica. Comunque \ dròmena eleusini e dio- ,àt1 da dèi, 
nisiaci venissero attuati, gli è certo che in essi comparivano 
numerosi sacerdoti mascherati. Importantissima è l'attesta- 
zione di Stefano Bizantino che nei piccoli misteri di Agre si 
rappresentavano certe pantomime ispirate al mito di Dio- 
niso * : néLbahcheion di una corporazione ateniese di lobacchi 
si rappresentavano, come appare dallo statuto ^, scene varie, 
i cui pers'ònaggi erano Dioniso, Core, Palemone, Afrodite e 
un enigmatico Proteuritmo K Ad Andania certe divinità ve- 
nivano rappresentate da persóne mascherate*, ad Efeso si 
rappresentavano certi drammi dionisiaci con attori vari ^ 
Intorno a queste parti recitate da sacerdoti è cerimonieri e* è 



* Steph. Byz. s-v. 'Ay^at Westermànn : xtòp^ov..*.lv y rà [xixpà 
(iuoTi^ptK èflftTeXeiTat {i,t|ti9^%T ci v « s pi t 9 v A i ó v o 00 v. Aque- 
ste ra.ppresentazioni allude forse My^. 7»^ in 12 p. 269 Mai : Hanc 
etiam fàbutam in sacris vepraesentasse ìeguntur^ 

' ÀM , 1894 XIX p. 248 s. (Wide) ; Maass p. 18 s. • Dit- 

TENBERGEU 737 J PROTT-ZIEHEN li 44. 

* 1. 64. s ; Tou? jiepioiipjl)*; Xéysw xal tcoisiv. Le divinità rappre- 
senlate erano : Ai6vuooi;,Kóp')f), IlaXaC^jicòv, *A9Po8C'T>], IIpwTeópi^txoi; 
(1. 123 s.)i Su quéste recite v. Wide in <4M 1. e. p. 276 ; Maass 
p. 51 ; PkóTT-ZlEHÉN p. 139Ì \ 

* Regpla di Andania: Sauppe pp. 217-274 = pp. 261-307 ; 

DlTTENBERGER 653 *, MlCHEL 694 ; GAÙER 4^ ; CÓLLITZ 4689. — 
1. 24 : dodci; Sé f si Siòcoxèuc^^so^ai elq ^soiv Sii-^ecrty, èy^éivxo t&v 
et(Aati8tJtòv, xa&'6, àv pi lepol StaTà^tovri. Cfr. i conimenti del 
Saùppé) del Dittenbergér e del Ziehen. 1 1. co.; 
» QuANDT p. i6i e 265. 
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anche la testimonianza di Porfirio Me quanto ai misteri, 
noi possiamo citare Platone, giusta il quale nelle uletai vi 
erano persone mascherate da Sileni, ninfe e Pani ^^ e Proclo 
il quale ci fa cenno delle varie parti, da lui interpretate sim-r 
bolicamente, recitate dai sacerdoti nei misteri eleusini 5, Sa^ 
rebbe certo superfluo ricorrere a esempi per attestar quest'uso 
in culti non dionisiaci o mistici*: piuttosto ricorderemo le 
pantomime danzanti —-non propriamente mistiche o rituali — 
in cui si rappresentavano mimicamente, i fatti di Dioniso 5. 
Ma si obbietterà che i persona,ggi mit][ei delle nostre scene 
sono rappriesetttati non come attori m?i come divinità reali 
e presenti. È fàcile rispondere che l'arte non distingue l'at- 
tore dal personaggio rappresentato e rappresenta il primo iden- 
ticamente al secondo per un processo assai ovvio di idealizza- 
zione ; perciò in quelle opere d'arte che riproducono qualche 
scena teatrale drammatica con intervento di personaggi so- 
vrumani quésti sono rappresentati come véri e propri dèi, non 
come attori truccati da dèi, vale a dire non come il perso- 
nàggio appariva realmente, nella sua inevitabile inadeguatezza, 



1 PoRPH. ap. Eus. Praep. ev. Ili 12 4 Dindorf : èv 8è toi<s 
xaT* 'EXsuatva {luaTTripCbi? 6 pièv lepo^àvTY)? sl^elxifrtfaTòu 8Yi(i,ioùpYou 
èvaysu&CfiroLiy BofBo\iyo'i ^^ si? t^v :^XCou.....xal è {ièv ènX ^(ùyL^ 
el? T>5v óeXi^vvjv, ó 8è Eepox^pu? 'Epjjiou. 

• Plat. Legg. VII p. 815C Burnet: 6oTQ (JJpxvjot?) |xèv 
BaxxeCa T'èairl xal tGv Taóxa? iTcofzéVtòy, &(; Nti{X9a? ré xal navà(; 
xal SeiXiQvoÒi; xal SaTtSpou^ èreovopià^ovTe? &? cpctcì (i.i|xouvTat xaTC)- 
vtùjxsvou.TCspl Xtt^apptbu re xal reXsTà? riva? à7roTeXoùvTo>v. 

' Procl. J»fc P/a^ Remp. II 246 24 s. Kroll: ol tSv ftewv 
Ispol xal pt xXi^Tope? xal ol SpxeT? TroXueiSécty èxpSvTp yirwotv 
xalxaraCitàaeaiv, {AtjAoófiisvot Tà? -^gCa? ^codé?, s|s él? àv^yov t^v èàuToy 
'Kpolyyi.ccyeia.y. 

*; Altri esempì in Paus. Vm 15 3 (rito di Demetra a Feneo), 
PoLYAEN. Stràt. VIÌI 59 (rito di Atena, a Pallene), Herod. II 
170 s. (Osiride). V. anche Gruppe M. Ii 924ebEVissERp.2i8s. 

* Lue. De sali. 39 lacobitz : etra *I<4xxóo . oreapayjx^v xal Ss- 
jxéXvji; xaTàcpXsttv xal Aipvóapu àjJiqjoTépaJ; fa? YW^s; ivi 79: 
xà&Yjvrat Bi*fjìtépa? Tixava? xal KopupiàVTa? xal qaxópou? xal 
pouxóXoui; ópGvTCS ; Athen. XIV 29 p. 631 b Meinecke ; ^x^uat 
yàp ol òpxo\ìù,evo( fl-ópoobi; àvxl SopdtTov. irpptevTat 8è etc' ìiXXi^Xou? xal 
yfàg^-t\v^c,Ym, ^«^{XTràèa? 9époDoiv èpxouyrat ts rà Tcepl TÒy Aióvuooy 
^9f,l [Tà-?tspl] . Toò? *Tv8o'ùs"^Ti TS xal. T^\7cspl:T^v ìlsv^éa;. Anth. 
Pai. IX 248 Diibner : Et Tpip<; AióvÙctò? è? lep6y/^X^sv ''pXufJtTrov,... 
oTov 6 Tsxvi^ei? IluXàSigf; fJ^px^^oaTO xstvov. xtX, , , ; 
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sulla scena, ma come, fantasticamerite, si soleva immaginarlo. 
Così nelle illustrazioni di Shakiàspearei silfi del Sogno di una 
notte di estate sono veri silfi, le streghe di Macbèth sono vere 
streghe, Galibanò della Tempesta è un vero gnòmo : sono 
cioè silfi o streghe identici a quelli che le credenze popolari 
immaginavano e non già a quei silfi e a quef gnomi, molto 
semplificati, che l'arte scenica mette sul palcoscenico. Così 
ancora in uria pittura indiana che rappresenta lina scena tea- 
trale tra Ravanà e Angada tu vedi il primo con le sue dieci 
teste e le sue vènti mani, e il secondo con la sua testa di sciih- 
mìa • rappresentati Còme personaggi fantastici e non come 
attori i": altre pitture indiane rappresentano Rama che uc- 
cide Ràvana, e Krishnà e Baljr;am che uccidono Kansa ^ : e 
basta confrontarle con qualche fotografia di scène grammatiche 
indiari;e '^ per persuadérsi che essie rappresentano gli attori 
travestiti ài dèi còsi come se fossero divinità attuali e reiali. 
Un ùltimo esempio ci è dato dal noto vaso di Pronòmo a Nà- 
poli, con preparativi di uri dramma satiresco (fig. 8), dove 
appaiono alcuni attori nell'atto che stanno camiiffandQsi da 
satiri. Ebbene, quegli attori che già hanno eseguito il liiàschei- 
ramento, sonò identici ài mille e mille satiri dei vasi greci,: pen- 
sati e rappresentati come veri e propri sàtiri e non còme isatiri 
posticcia" '■'■'-'' '' ■ ■;-■..:'.;;■■ v:-^ 

Datò tutto ciò, se si consente che in talune azioni rituali 
intervenissero attori travestiti da satiri, si d€ìvè anche am- 
mettere che un'opera d'arte là quale riproducesse queste azioni 
rituali doveva rappresentare quéi sàtiri come satiri reali e non 
come satiri posticci : sicché la presenza di satiri ve sileni nel 
nostro dipinto iion ostacola per nulla là nostra esegesi. 

Noi abbiamo dunque davanti a noi una serie di pitture 
che rappresentano la 5^(>ri^ di una persóna : in altri teririirii, 
un esempio di pittura narrativa. 



^ Rìdc^eway p. ' 167 figi, 21 « from a picture òf a performance ». 
* ÌRidgewày p. 189 figi 37 ; p. 191 fig; 38; 
^ P. es. RiDGEWAY figg, II 12 26 30 41 ecc. 
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esposta come nel- La pittura narrativa era tutt altro che rara m Grecia. Un 

la pittura narra- . . .^ ...■ ..; v «i /■ • • . j 11» j» -n 11 

tiva greca. escmpio cospicuo è il frcgio minore delrara di Pergamo colla 

stòria di Telefó esposta in tanti episodi ^; in due pitture pom- 
peiane 2 tediairio il mito di Atteo4e rappresentato nei suoi 
due episodi riuniti in iin solo quadro, per modo che P indi- 
screto cacciatore compare da prima nell'atto di sorptrendere 
Arteir^ide ignuda e poi nel punto che $i difende dai cani di lei. 
Egualmente nel notissimo dipinto pompeiano col sacrificio di 
Ifiger^ia vediamo, riuniti nel medesinio quadro due momenti 
successivi del mito, cioè quello in cui Ifigenia viene trasci- 
nata via per essere sacrificata e quello in cui le viene sostituita 
una cerva ; perchè, mentre in basso' la giovane viene sacrifi- 
cata, in alto appiafé Artemide con la cerva S; così ifl: quella 
delle note pitture dell' Esquilino con sfeené dell'Odissea, che 
rappresenta l'incontro di Odi&seò cpn le ombre, vediamo a 
sinistra la nave dell'eroe che sta avvicinandosi a terira e ' à de- 
stra Odisseo che ha sacrificato l'ariete e vede avvicinarsi le 
ombre K Una pittura parietale scoperta nei così detti Nuovi 
scavi di Pompei móstra in un uflicp quadrò due momenti svic- 
cassivi del mito di Icaro, cioè in alto il carro di Elio, più in 
fegggp^ Icaro al qiigle "staìanc) egdend^ le penn^ e Dedalo in 
atto di Yòk?©!. ^ ìli M§§0 P i§ólà di tet^ e Icaro giacente a 
t§rra HiQjtQ in \in lago di §aiigu§. " 

Al#i mmfì di pltttìm liarrativa troVigmo in Mhm^tQ i 
nella pnuvi li M§mQji§j p§p §§§mpldj dà M à%mflt% à di= 
§tÌRgu0fld m ^fmiì mém^ìi mi quali a egnl spièdi© il 
|f©ta|©Ri§ta ?lg0mpaf§j t àlee \ i® l'tì€el§ÌQfl@ Mìq gre@ | 
go 11 jati© il Iviii 1® la §tìa tjastefRÌagieRe In §iatua§, 



i lAllMiISfiR II figgs IM% §§t I ÌiJJIA§8 M-. I 3, iif È-. 



gAM l& mm à\Mfméim.\mx %i 
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trove Filostrato descrive una serie di pitture relative alla vita 
di Ermete, in cui si distinguono gli episodi seguenti: i® le 
Ore fasciano il neonato e lo coprono di fiori in vetta alPOlimpo ; 
2° Ermete si libera dalle fasce e scende dal monte ; 30 il dio 
rapisce i bovi ; 4° si ricaccia entro le fasce ; 50 ruba l'arco 
di Apollo ; e in tutti gli episodi ricompare il protagonista K 





FIf, 3, — Pa ^nM9^ Ui$x ^s nh III p» %m ?-4' 

tìvi aU^gdiga?5Ì0n§ dì A§yii§j d§¥g da pìma §i ¥6d§ya €hì= 
i^oii§ RfiPatt© di §§§?eìtaf§ ii §1© atasQ aila ga§§laj p@i n§i 
ptìm© gh§ gli pefge d§ii§ Ifiiis é dal aiigkj e fiflaimgfttg fflgutFg 



1 Psife: /?Ws I 3| (§§): il ^adi ai liBgtìaggi§ di fii©§l^al§ 
mefllF§ à§§§Fi¥e ie varie agi§fìi §fe8 ipffletg gimpia. agi vafi 



gli insegna a' 'cavalcare àulfa pròpria- "grò j>pa VE finalnìeitite' 
un riflesso di questo gènere d'arte troviamo lit uil rilièvo ebur- 
neo di Milano in cui si vedono tre episodi della' vita di Dioniso 




Flg. 4. — Da Ha rrison . Profog. fig. 158» 



"e cioè le ninfe che lo recano alla grotta di Rea^ la danza dei 
Coribanti intorno al dio giovinetto, e Dionisostesso in attP 
dj guidar le ninfe al carro di Rea (fig. 3). 



^ Phil. /w, II 2 : xoXo()ce/)e( S'aÒTÒv XeCptav.... 7rT<5x«(; 
àpT^àCsiv xal veppoT? ^ujxTtéf ea-^ai — (xìjXa arcò toO xóXtcou èpéyc^v «ótw 
— SiSàoKEi è Xeipcov tòv *AxiX>.éa iTCTrdctJeotì^ai. 



• Tutti qiìeBìii esempi,* diìipiòstraiiio che iì'elPaftè gi^ecà era 
molto in liso tihà forma di pitttira narrativa e" Wtì^mfick ài 
ampie proporzioni, suddivisa ih vàrie scène esibenti episodi 
successivi della vita del prbiagònistaj che ricompariva succes- 
sivamente in tutte le scène,/ E tiel campo dell'arte liturgica j 
alla quale pròpriamente appartengono, come meglio vedremo 
in seguito, le nostre pitture, possiamo ricordare il j6>/»<?,'v vo- 
tivo di Ninniori, dove la. dedicante stessa è figurata ih tre suc- 
cessivi episodi rituali relativi alla ^^wo/>;?»oir io eleusina (figi4ji 



II. : 



La presenza di persone mascherate da divinità ci fa escludere Questo ciclo di 

!■»•" • • • • r pitture rapore- 

che la stona esposta m queste pitture sia una stona profana ; es- ieuta un rito, 
sa deve aver connessione, pur :^estandp jiel campo della urna- derS°to^ 8*»° 
nità, col mondo ' divino : ih altri termini qui deve trattarsi puce, 

dì una a7Ìone rituale composta dvyarie c^^ 

La dimostrazione ' di questo assicmia [h data dalla pittura 
;stessa.;_^ ';.;"■ ,;' '././■/ '.■;.■ 'y/,V'y',V.,.-r^':/ '!...'■■." v T - / '.-''. 

, Osserviamo prima di t^ 
lari a forma di plinto sui quali seggono o poggiane 

Quejsti plinti sono assai divèrsi dalle basi sagomate su cui 
poggiano alcune d«ll£fìg\ire 

presentate come statue !st:ahtl sulle pròprie basi : e sonò di- 
versi anche dàlia base su tui è wapost£rtò iV grU^ di Dio- 
niso e della sua cómpaghà. Sonò bl^^ 

niun. elemento architettonico ò decorativo.^ su cui W fìgiité 
seggono o poggiano ' naturahnehtè, in vàrio modo. Nel g;ruppio 
dei due . erpti e dèlia sposa (sfcèna ìj taivt:ò Pèròte che' rejgge 
lo specchio ■ quanto il .trona della iniziahda quanto Pàìtrcx eròte 
poggiano ciascuno, sii uh suo pròprio plinto,/ La donna às- 



i. '.f 



^ V, anc^e Phil, li 7>v i) JVfemnprie, uccide AntUoco 2). gli 
Achei piangono intorno al corpo di lui: e Jt 21 : i) Anteo ed 
Eracle si prepàràhò alla lòtta; 2) ; Là vittòria di Eraelé. ^ 



Macchioro. Zagreus, 
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sisa nella sceiia II siede su un grosso plinto ricoperto di un 
drappo, come si vede dalle pièghe di questo : la donna coro- 
nata che siede nella scena III è assisa su un seggio che è ini- 
postato su un plinto • il sileno che segue a destra poggia un 
piede su un piccolo plinto. Su un grosso plinto siedono la sa- 
tirisca che allatta il cerbiatto e il satiro che suona la siringa 
nella scena IV: su un doppio plinto siede il sileno della scena V: 
e finalmente siede probabilmente su un plinto la donna che 
conforta la flagellata della scena VII. 




FJg. 5- — Da Reinach Jtép. des reU II p. 55. 

Tutti questi plinti non hanno carattere he artistico, per- 
chè sono privi di ogni elemento decorativo, né domestico, 
perchè non sono evidèntemente dei mobili, nulla essendoci 
che somigli loro in tutto il inobilio greco o romano 5 e si con- 
nettono invece alla azione dell^ singole figure, come appare 
dal gesto e daU'azipné di queste. ÌPare,^ ^^i^^ 
che questi vari personaggi staimp compiendo acquisti un ca- 
rattere o uii significato speciale dalla connessione che corre 
tra queste azioni e questi plinti ; ci deve essere una ragione 
per cui sotto al sèggio della inizianda;sta uh plinto, e sopra 
un plinto si è assisa la donila che assistè alla lettura del bam- 
bino, e su un plinto ha poggiata un piede il silènó^^^l^^^ 
sopra uh plinto si sonò seduti iduf satiri, e sii un doppio plinto 
siede il secondo Sileno, è su un plinto, infine, siede la donna 
dell'ultima scena. 

Quale è questa ragione ? 

Numerosi esempi di plinti troviamo in scene rituali e rap- 
presentazioni riferibili a culti eleusinio dionisiaci, o simili. Un 
vaso di onice di Brunswick (fig. 5) con scene di culto eleu- 



~is- 

slhtó móstra ùria sacrificanda seditta- su un plinto con. un 
piatto di; frtì'ttà e ùii ramicello ; nella' péliclie eleusittia del- 
l' Eremitaggio cori la ilaseita di laccò; ^ una sacerdotessa che 
sta battendo; il timpano è isedutà tSu uri plinto ; nel rilievo del 
teatro di Dioniso; ^i il quale rappresenta la danza rituale; dei 
Guréti intorno al neonato dio, Zeus siede su un grosso: plinto ; 
uria scena rituale riferentééiprobabilriiénte, a; Rea^ come? ap- 
pare dagli struriieritì, effigiata in un rilievo di, V^ 
mostra, -eritro runa grott% una donna in atto dì collocate d^lle 
offerte su un'ara, recando in mano una patera e una oino- 
coe, un'altra donna batte il tìmpanOj e una terza donna suona 
il doppio flauto seduta su un masso squadrato o plinto ; un'al- 
tra scena rituale, assai oscvitàiàeììkl}omu^ aurea* mostra 
urta donna in atto di, accarezzàre,io forse meglio ammaestrare, 
un giovanetto, irieritre un altro giovane sta per salire su un 
grosso e ako plinto ; in uri ifilie^^ poi, 

si vede una scena dioniéii^ar ^ tòri oK^ una dc«ma 

seduta su un plinto quadrato guarda una maschera che tiene 
in grembo. Anche la ierogamia di Zeus e di Era di un rilievo 
del Louvre « pup intendersi, in un certo senso, come una scena 
rituale; e Zeus siede ivj su Un véro dado. E finalmente in 
uno degli stucchi della basilica, di Porta Maggiore presso Roma 
si yede^ una dònna sedu^ Su uri blòcco parallefe|npedo dav^^ 
alla quale un giovane poggia un piede su un ^intp '. 

In altre. figurazioni un plmtQ di que^^ appare con- 

nesso a;l culto eleùsiniò • in un coperchio framme^^ di Bo- 
ston^ e iri uri rilievo di Delp '^ esso sefye di seggio a Beirie- 
tra ; ndl'idrìa ii Cuma con scena deusinia^^Je divink 



• i^^ei?.ux859, tayv;-:Ì-II. a, :■:'--■:>:■' - '^''..-i^':. 

y :'-REINACH. i?i,;lip. 44. :.:■,...• ...^^\,■: ';.. .v.:'^; '.. 

' ScHREiBER tay. 66 ; Reinach i?., IH jì). Ì4Ì8, 2. 

* Po^CE CòÙ^ì dés tàbleOMX >i[aytffei (Parigi 'i 28 : 
JAHRBUCH igìsp^' i22^figi 16 é'i7 (Wèegìs). Il sgruppo della 
donna e del giovinetto ricorda l'analogo gruppo della scena II. 

^ ScHREiBER tav. 46a, 48a ; Reinach J?. Ili p. 207, 2. 
« Clarac tav. 200, 126; OvERBECK III 15. 
•^ MÉLANGESXXXI% 1921-1922 tav; V fig. i j IHSt 1924 
p. 81 fig. 7 ; Carcoknò t. XXIli. ' ' 

8 FuRt\^ENGLER Ser; {li^ fig.? i24;v ■ '. 

* BC. 1881 tav. IX ; Reinach JR. Il p. 340, 5. 
^» CR, 1862 tav. HI : Farnell III tav. XVI; 



gpRo-su in&kkì s^àdrati f hfcl piiiiax^^àiNiivnionri esibente Ik 
danza eìeusitìià^dellaii kernópbória il ttono> ài Core cKè assisk 
alla danza, è qUfello di Demètrà, vuoto; ficìno a lei, sono due 
cubi copèrti di? stoffa iricamàta ; egtiail fornja lia il trono vboto 
di J^metra nel'^àéo^ Pòurtalés *.; ÌAl* Uni^Iciclo mitico affine a 
ìjuèliò di Detìietxa appartiene Kea i^he^ assisi su un alto plintc^ 
riceve Dionisoiin" un dipiiito della Dcimts nurenK % finalmente 
ricorderemo talune scène dì gènere héllejquali sì può cògliere 
l'èco di questo uso rituale t còsi un dipinto parietale ». mostra 



-s/:j 
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uiià stàtua ili Dioniso, e dietro ad essa utia giovane donna 
con veaità^iiÒ e il capo velato, davanti alla quale sta un gio- 
vane coronato e uria donna seduta su un plinto con l' inaicè 
alla bocc^- ; un altro dipinto *' mostra un'erma prìàpea vicino 
alla quale sì vedono^ varie d<>iiiiè 'clie ^areàpparòcdhinóiVn sa- 
crificio.: e ^iina di jq|.ueste è seduta su un plinto. ; 

In tutti quésti casi il plinto Consta di un grati masso pa- 
rallelepìpedo, come quelli dei nostri dipinti, e non par dub- 
bio che esso abbia uno scopo rituale. Uri' singolare monumento 
trovato ad; Eleusi porge % sua volta uri raffroritp su quél jjìù 
basso e più largo pàr^llel;épipedo su cui è impostata la riiejisa 
della scena III e iì trono della inizìanda nella scena Ì;S^ tratta 



- :VMtì^tER-WiESELER tav. IO, 112; OvERBEGK tav. XYIXI 
19; lAN. I tav. II. . ..Ul. ,,,•■: '.1 -^ ^;:\".^ -^ -::\ ^i 

* Ponce tav. 47; JAHEBUCtI 1913 p. 172 %. 16 e 17. 
8 Helbiq 570: Rejnàch^J?; p. 11^, 6 e 3. • 

* Helbig ^69 ; !ÉtEiNAcli 'i?v p. 119; 6; e 4. > i : • r r^ 



di un parallelepìpedo marmoreo che nella i aceia ànjeripre: reca: 
una inseritone relativa alla religibne eleusiinia > <e nella parte 
superiore reca tre profondi incavi, i quali sei Viviano per in- 
nestarci i sostegni di una mensa iSatfrijìcale. ^É^iproduco nella 
fìg. 6 questo singolare monumento, la cui idehtità coi plinti 
bassi delle scene le III è indiscutibile. Ricorderò infine una 
inscrizione di Delo che contiene un elenco dì andthhnatàò dóni 
votivi prebi in conségna dai «<?ro*oJpi: si menzibna ivi spesso 
una ji>j&j/2/^ o coppa aurea o argentea fo^ suo plinto» Che cosa 
fosse veramente questo plinto the: serviva di fese alle coj>p>e 
vouve, non sappiamo i: ina pòss^mp^^ :un costume 

rito qualsiasi imponeva l'uso di una basetta a: forma parai- 
lelepìpeda per le coppe votive. il ^ 

Cerchiamo ora di rìntràcciare Iforigìiiè délPuso rituale *del «^,! .^«"^'*,'i^"* 

... ._ ;:.,■:.■■;■;. ^^ -,..'" -^ <:--:^r;.;t •;*^.'--^ ••■■ „ : ;--;r. '. ; • r ,:-./ religione di' De- 

plmto. Da che mito tu imposto questp rito r metra; 

Io suppongo (poiché, come risulterà in seguito^ queste pit- 
ture haimo contenuto orfico) che- questo mito debba cercarsi 
nella cerchia dei miti cleusirtìì, e che da questa religione l'uso 
del plinto passasse, alla rdiglphe òr fi 

dorè tuttavia che altre superstizioni (p ■ feligicmi pos|anòi aver 
contribuito a diffonder qùestSìS<^, data la diffusione; che ave- 
vano le pietre magiche o sacre; in tutte le religioni atttiche^^r 
e penso che quésto rito derivò jdàllà pietra sti cui Deinetrà- si 
assise, come r narra il mito, quando chiamò; TPérsef pne rapita; 
da Ade^^''^-;-: ^•■:^- ■'■-''^^'' :.;;;:...::., -;:^:-". •:.■:.; " r':,^?M-; q,..i;.vv:jr>---- 

Intorno al sito e all'oggetto sul quale sj era assisa la dea 
corrévatlo due^ tfàdiziotii. lià più ^nti^éà; c^ ìnnp; 

omerico a, Demétra, narrava che la dea sedette su un pc^ 
— Anthiotif Kallicbòrqn o Parthénion:^ 'r-iVàìttA^^^^h^ 
raccontava invece chela dea sedette su una pietràj k 
Pietra sehzà riso, la Aghélàsiàs Pèirà^Z A quésta doppia tfa-f 
dizione risponde nell'arte ; una duplice serie di fìgurazìphiy 



^ CIA. 1 5 r Michel 6^o; PROTT-ZmHEil II 2. Su que- 
sto monumento e sulla epigrafe V. PrPtt JBm ìèpò^ vóiib^ 
àèv Ehmiéien m AM. X!^^ r ' ; 

" Ps,-HÒM.Ì?y»4«?V«»Cèf.A^ PAUS.I39, ì. 

• Fonti- ili Xìeìuppe K. ip. S12, 5 : PRfeLtèRrRpBERT I 789; 
1. ApoLLóppRÒ (I 36) unifica ; le due tradizioni collocando la 
pietra vicino ài ppzzo. 
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le une esibenti Demetra seduta su un $eggio cilindmco cherap- 
presenta il pozzo % le altre die la mostrano assisa su un masso 
squadrato,^ forma di cubo, che non può esser altro che 4a 
aghélastos '■■ pétra\ Al primitivo pozzo si sostituì dunque la 
pietra. Perchè ? 



* Kern (Das Kultbild à: Góttin V. Eleusis in a M i8g2 XVII 
p. 128 s^), pensa che quesito cilindro fosse la cista nù^tica. Ma 
§voRpNos {lA^' W Pr 25? s.) nota che la cista non fu mal usata, 
come sedile è che non avrebbe potuto reggere al péso déila dea,' 
e confrontando alcune figùra-izioiii con il pozzo' di Càllicoro sco- 
perto in Eleusi nel 1892, dimostra che quel cilindro rappresenta 
la bocca del pozzo. . ; U 

' Può essere che così la dea fosse rappresentata à^, 
dove a ricordo dell' irà di Denietra dopo il ratto di Persefone 
le si eresse una statua sedente su unu pietra (Patjs. Vili 42 Hit- 
zig-Blumner : xafté^so^at (lèv Ini Tcétpiy ). Rubénsohn {AM>. XJtIV 
1899 p. 46 s.) crede che la à.TC. fosse una collina rocciosa, preci- 
samente lo sperone settentrionale dell'Acropoli, e che essa segnasse 
r ingresso dell'Ade, ta sua idea è aceetìata da Philiós in lÀN 
1904 p. 48 e da ì^ó&CK Eleusis {Bexiìno i92y) p/ ^8 
di ciò manca ogni attestazione xhe non mancherebbe se isi 
fosse creduto che 1' ingresso all'Ade fosse proprie) lì ad .Atene, 
sull'Acropoli. La tradizione dice ppj. che peineixa sedette sQprq 
la pietra (Apoli^Ì3d. I 30 : ìtcI tJjv.... j^é^piavV Hèsych. sV vi 
àyéXoKTToi; Tcérpa ''J^iÀ<f*^4 xtX. Phot. Biè/.p. 310 b 20 Beklter : 
èjcl T^ ...TcéTpqf) e non vicino ad essa : e sopra uhà ròccia ('^ hert 
vorragende Felsen " dice Rubénsohn ; " hoch und unberiihrt " 
dice Npack) non può sedere se non uno smisurato gigante. Si notino 
sudi ciò le parole di Apoll. I 30; è iti t "Ji v àrc'èxeCvYj? x^rj^B-eicrav 
*AYéXaaTov IxàO^ios relTpav reapà tò KòeXXtxopóv ^péàpxaXóófievóv ; 
se la à. Tc. fosse stata una collina Ap. avrebbe detto tc ap à T^jy 
Tcérpav senza distinguere il sedere sopra^ la pietra e vicino al pozzo. 
La Élpiaia icéxpot di Salamina in ScHóL.^r. Gay. 785 sarà stata una 
grande roccia come vuole R. ma da ciò non si può concluder nulla 
per la à. re. che è nominata subito dòpo senza nèsso, córne un'al- 
tra curiosità del paese. Gornford (T^éeJ^wsm. mysft?^. in Bssa:^5 
and studies presented toW. Ridgeway, Cambridge 1913.P. 161) 
pensa che il pozzo su cui sedette Demetra fosse chiuso alla 
bocca dalla ày. n. Ma di chi siede sul coperchio di un pozzo si 
dice che siede svi pozzg e non suV <!p/>^»'i?^io * e alloca cóme mai 
la &. Ts. si sarebbe scissa nella tradizione del jpp^ap ? ---iÀ'pròp^ 
della TcéTpa di Demetra si può ricordai'ejil TcéTpw^a d^lte^ 
Demetra Eleusihia a Feneò, composto di due grandi pietre cpm- 
bacianti e contenenti arredi safcri (Paus. Vili 157 i;s.) Alcuni 
credono che il Tclrpcofia fòsse un énòri]4é dittico Xàpvpe^ (Hitzig- 
Blììmner Pawsamas III p. 165). tì 
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Dal mito di Teseo par che si possa conclùdere che quésto 
mito della dea sedente sulla pietra avesse origine da una cer 
rìmonia iniziatòrìa, perchè si nìarràvà che sulla à^etàstos fétria 
sedette Teseo pirima di scéndere all'Ade * ; riòn si liàrràya 
però che Teseo per scendere all'Ade si facesse iniziare, coihè 
avevano fatto Dioniso ed Eraclea Però . Plutàrcp racconta 
che la iniziazióne di Eracle avvenne per opera di Teseo ^ : Ora, 
se Teseo initiò Eràcle è lògico che fòsse iniziato lui stésso. 
Inoltre qualche accenno a una iniziazióne di Teseo troviamo 
nella stéssa tradizióne, e precisamente nella curiosa leggenda 
della pena subita da Teseo e da Pìritòo^ Si narrava, ihf àtti^étòn- 
do gli uni chel'étòe fii pulito rimanendo attaccato su 
di roccia *, secondò gli alM che per castigò fu legato ^ j altri 
ancora còritàmìnàvàÉiÒ é fòhdevatio insième le due Vétsiòni *. 
Un'altra tradizione, coiisèfvàtà dal i^n/oa di Crìtià^ diceva 
che Piritòò fu punito col Sedere su una catedra dì f òécià e 
che Teseo per stare con l'amicò rinunziò à tpfnàré nel mòrid^^ '. 
La versione secondo cui .Teseo (o Piritòò) furono puniti coi 
sedere per sèmpre su una catedra è certo anterióre a quella 
secóndo cui fùróno legati. Tutte e due le vef^ióni; influirono 
sull'arte figurata : Pcìignótò dipinse Teseo el Piritòò ; legati 
nell'Ade su tròni *, ma uii rilievo di Bèriihò dèi y 
mostra seduti è forse attaccati su due sédili'^di tòcéia : è il 



^ SchOl. Av. Cav. 785 Dtìbriér : làTt Sé kàl ' AYéXàoTcx; kéxpti 
ìcaXou[Jiévyj wapà tóT? *A^»jyatòi5,^6réou xìx^ioat ^otèi ©Vjèéa (iéXXovira 
xaTa^oéCveiv èl? "AiSoo. ; GrÙppìe M. IjV 585,' 2> ricòrda là piètra 
di Temi sulla <juale nel rituale di Sciro sedeva il sacerdòte. Per 
l'uso rituale di queste pietre Gruppe il<f. p. 779. ■ 

'^ Ps.-Plat. Ax. p. 371 e. 

8 Plùt. T^5s. 39.: 

* Panyas fr. 9^ Kinckèl^ (àp; Paus. X 29 9 ^yiMj'iAogr. Vài. 

I 48 Mai." ■ i:':: ' ■'''-^\::'''-\^:y' -'■'- ■-:■''' 

' DioD. FV 63 4 ; Apollod. II 5 12 6; Tziskz, Ad Ar. 

Ran. 1^2. ^■}.-''-'i'''':^ '''--"■■"''■'''' 

" L' ipotesi del Piritoo attribuito ad Eiiripidé dice che Teseo 

fu punito èwl TclTpas Ayayi^'vt^ wi^èl8pf nfl^d&^ 

Una variante/ applicata però sólo à Piritopi éòiisisDel nell'essèr 

legato è. un? sasso dòn sierpehtì (JMythàgryVdt^^ ? 

' DiÈLs II'-p; 6if 16. 

* 'PAUSv X''29-'9.^--- .\-'':-- '■■.?:; --•:■■■•;-;'■'■-; -^^ ^ 

" JAHRBUCH XVIII 1903 tav. 7, 2 : Roscher V p. 718 fig. 8. 



rilievo del Museo Torlonia i mostra Piritoo seduto tra Ermes 
e Teseo stanti ; ma un vaso apulo Jatta mostra i jdue eroi 
mentre vengono legati «dalie Erinni 2, e un irammento di Karls- 
ruhe mostra Piritoo colle mani legate da tèrgo 3. La versione 
più antica è però quella che domina nell'arte; la contami- 
nazione avvenne tardi. ; 1: 

Nel mito primitivo di Teseo la pena dell'erpie consiste 
dunque nello star ■ seduto e attaccato su un troiio o su una 
catedra, stranissima pena che si spiega facilmente supponendo 
che derivi da un rito* : h probabile cioè che in qualche antica 
rappresentazione si vedesse Teseo seduto su un trono, nel- 
l'atto di venir iniziato prima di scendere all'Ade, e cioè di 
subire la nota cerimonia iniziatoria del ihróMsmós, della intro- 
nizzazione, e che questo suo sedere ininiobilment^ yenisse 
interpretato come una pena, spiegandosi la immobilità con 
la curiosa congettura che egli fosse attaccato, al sedile. ; .. 

io penso dunque che la aghélastos pHra fosse una pietra 
usata ; fin da antichissimi tempii — originalmente con scopo 
magico 5 — nella religione eleusinia. E poiché, cpme meglio 
vedremo in seguito,- l'essenza del mistero consisteva nella 
identificazione col dio, credo che una delle cerimonie che sim- 
boleggiavano e operavano per suggestione (cioè per imitazione) 
questo iiidiamento, consistesse nel sedere su una pietra imi- 
tando Demetra è invocando Core, come aveva fatto la dea* : 



, V Helbig-Amelung 1908 : Baumeister III col.. 1796 : Roscher 

III 2 col. 1787; Reinach RR. Ili p. 343, 4. 

' ^ ÀZ 1844 t. 15; Baumeister III p.. ii79> Reinach V. 

I P' 353' 3- ■'-■ 

» Roscher III 2 col. 1783 ; Reinach Vi p. 455, 2. 

* Gruppe M. p., 586 nota o. . ■'- ^ \ [' - 

^ Il sedere immòbilmente col capo velato è uno dei mezzi 
usati dai popoli incòlti per attuare V^zi^ {STqiUL Suggesh u. 
tJypnot. in'd.'VòlkìrpsycJiot* Lipsia 1904 p. 104). .' - 

« Paus. I 43 2, Hitzig-Blumner : "Egri ^è toO: IIjpUTo^vsbu 
rèéxpa nXYjdtov, *AvaicXfi0pav rJjvréTpav èvojJidS^òuaiVjócAfijxijTYjp.,., 
oTs TÒv TtaiSa èwXavaro i^TìToucra, jt«l ^vTautì-a àvexàXeosy aOt^v. 
Crf. Etym, Ì!/, 96, 30 ; Clem. Al. Protr. Il 20, j (5!. 15 Stàhlin) 
dice che àgli iniziandi che visitavano i luoghi sacri era vietato 
sedere' sulla pietra dove erasi seduta la dea. Questo divieto può; 
intendersi così che questo sedervisi sopra imitando la dea r— un 
vero ^povtojxó? — non poteva concedersi a chi, non era ancora ini- 
ziato, i 



e che in seguito qiiesto rito abbia influito sul mito sostituendo 
al pozzo la pietra. ; ; j 

La presenza di questo rito eleusinio nel nostro dipinto^ 
risulterà meglio giustificata in seguito, quando diremo come 
i misteri che esso esibisce sono quelli orfico-eieusini di Agre ; 
qui giova ancora ricordare come in tut$e le religioni m^ 
ci fosse il rito. di far sedere il neofita ^siiyUnrtropA^;^^ a 
thrónosis era la prima delle cerimonie inizi^torie;^, ed ayeya:, 
tanta importanza da equivalere quasi alla iniziazione stessa ?. 
Anche nel rituale dionisiaco ci er^que?to rito, e Aristofane 
ili i|na nòtissima scena delle Nuvole (v. 254 s.), dove Socrate, 
inizia Slrepsiade alla sua filosofia, fa la parodia di una ini- 
ziazione dionisiaca *, introducendo ifeulla, scena .per l'appunto 

la thrónosis. r ■-•■ \ ..h :::';.;.■ ;:.-: oì---;' 

-L'esistenza di questo rito nella religione orfica è attestata 
da un componimento orfico — |- Thronistnós—^ che j serviva 
probabilmente, come dice il suo titolo, a solennizzare questa 
cerimonia 5 e fórse conteneva il rituale da recita^re durante 
essa o prima ai essa. E possibile, poi, che l'uso rituale d:ella 
thrónosis si allargasse^, poco a ppco, dato il sua. contenuto; 
magico, a tutti i : vari liti iniziatori, e che tutti questi; riti si: 
compiessero, come naostra il dipinto pompeiano, stando s^-^ 
duti o poggiati a; un ; trono; . . r>- : ;- ; . ■ >• 

Ma ; quap era, infine, la ioxma ài t^QSta aghélasi^^^ 
di questa pietra che serviva per la thrónosis P II Robert ?jpensa. 



^ Plat. EuthyphK.^11 p. 277 d Bùrnet : lloisirrov 8è Totutóv, 
oTcep ot Iv T?j TsXsT^ KopuPavTCùv, 6r^«v t^Y •8:póvcoatv «oiSoW stspl 
TouTou 6v 3l^ yLéXk<ùoi tsXsiv. t)ÌM. XVIII = 259 : àviaràJ; ano 
tou 5toò*ap(xòu. DiÒN. Chrys. Xit I87 Diridorl : etoaaiv èv t*^ 
xaXou|xsvq> ^povtou^ xa^tcravTS? toù? {xuoujxéyoù^ òt 'bsXòovts? 
xiixX^ :7cept.xops\Ìstv< r;x' .>■,:;:/■■ L--1 •'•'•' 

* Hesych* : /9:póv<aot$. xatapx^ «èpl, toùs jiv^ootAévou? (Schmidt) . 
' Te^^povWjjtlvo? = T&x&Xmti^oi "(Rohde in Neue Jahrèb. f. 

Phil. 1895!, Vl\p: 5 = Kléifte Schr. ^ÌLipsja l^il) I 298. 

* Ciò fu provato dal ÌDiéterigh {XJéb^ ,ein$ Szene dev arisi.' 
Wolken ìnRhein, M«5. N. F. IV 1893 p. 275 s = Kleine Schr. 
(Lipsia-Berlino 191 1) p. 117 s. Su questa scena vedi anche 
Harrison p. 511 s. Agli argomenti del Dieterich può aggiun- 
gersi che il coro delle iST^Mfti inneggia aL culto attico di Promio 
i^'- 311) ejche-il; corifeo si: dichiara alunno di Dioniso (v. 519). 

'"'LoPECKp; 368 s; ■ , . .■'.:■ ,v : : i .:, -vV.^':';i " 

* In fiermp^ 1903 J^J^^VII p. 136 n. 2. 
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che fosse lavorata a mo' di trono : ma contro questa idea 
sta il fatto notissimo che gli oggetti di un culto antico e ve- 
nerabile ■— bisogna tener presente che già hell' inno omerico 
a Demetra si accenna alla dea seduta suUia pietra presso là 
fonte Pàrtenia — T non sogliono mutar forma o aspètto, perchè 
la tradizione ne consacra immutàbilmente la forma, còsi come 
avveniva degli antichissimi ;ifótfw« : e tanto più fòrza doveva 
avere questa tradizione per oggetti che avevano scopo ma- 
gico e che avrebbero perduto la loro efficàcia màgica sé aves- 
sero nìutàto forma. Possiamo solo ammettere che questi og- 
getti subissero un qualche liève progrèsso estetico, non tale 
però dà mutarne l'aspetto originàrio, cessando cioè dàlPesséf 
rozzi, ma senza per questo cessare dàll'esser primitivi ; pòs- 
siam solo concedere che la primitiva rozza pietra rriàgiea di 
Demetra venisse squadrata, assumendo più o meno là forma 
di un plinto ; tanto più ciò deve ammettersi por l'arte figùr 
rata, naturalmente nemica di una troppo jprimitivà rozzezza. 
Il fatto è che un seggio ornato artisticamente, tale dà po- 
tersi chiamare thrónos -— benché privo della Spalliera e dei 
bracciali,— si vede solo in un gruppo di rilièvi esibente la 
iniziazione di Eracle *, dove la thrónosis deWeTÒQ avviene su 
un seggio ornato di zampe di leone. Ma tranne questi eàempi 
che, derivando da un unico originale, si riducono poi a un 
esempio solo, e che mostrano le consuete abbelliture di gusto 
ellenistico o grecò-romano, non conosciamo altri esempi di ciò 
che fosse il trono rituale orfico-eleusinio. Ma non può non aver 
un certo peso il fatto che nelle scene rituali su citate molte 
divinità seggono non sui soliti troni, ma, cóntro ogni consue- 
tudine, su semplici parallelepipedi o plinti, sinaili à quelli del 
nostro dipinto. 

Ma v' è di più. Nel papiro di Londra 121 troviamo non 
solo espressa la identità dèlia iniziazione è della introhizza- 
zìone, poiché il termine tethrónisménós ic\oh insediato sul trono) 
è usato in modo equivalente a /^/^'^-^''^^^^-f (cioè iniziato) 2, 



? Sarcofago di Torre Nova (Reinach R. Ili p. 1 72 i) , tir 
lievo di Napoli (JW III 89), urna dell' Esqmlino(Jwi Hip. 333), 
" Kenyon p. 108 v. 747. 
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ma \\ thrónos è anche cliiaramente designato * : e da altri 
papiri rileviamo con certezza che questo trono era composto 
di tegole fittili (plitithoi) sovtsipipostt. Nel grande papiro di 
Parigi^ si prescrive a chi eseguirà ù leca;noitìanteia di sedere su 
dei plinti sovrapposti ? : nel paipìro di i^eida si ordina addi- 
rittura di formare un iowós, un altare, con due plinti ? ; è 
chiaro dunque che questi seggi magici o rituali, non diversi 
sostanzialmente dai troni delle iniziazioni, si presentavano 
come dei parallelepìpedi formati di lastre 
fittili sovrapposte, e assolutamente identici 
ai plinti delle nostre pitture. 

Una varietà, secondo a me pare, di que- 
sto plinto è quel bas^o parallelepipedo de-r 
stinat9 a poggiarvi i piedi che vediamo 
nelle ^cene I e IV : i due eroti della scena I 
vi sono già saliti mentre il sileno della IV 
scena vi poggia semplicemente un piede. Di 
figure che compiono atti rituali stando su 
simili plinti bassi, o che vi poggiano solo un 
piede, non mancano esempi. Del primo caso 
offre un esempio un vaso apulo della Mal- pig. ^ _i>a milun- 
maison (fig. 7), che mostra una scena rituale reinach p««<. desvas 
o iniziatoria, dove una donna stante su un 11 52. 

piccolo plinto, col cubito poggiato a una \ 
colonnetta, regge una patera con frutta, cori posa eTge- 
sto identici a quelli delPerote della I scena; del -secondo 
caso da un esempio un rilievo: di Villa Borghese esi- 
bente i preparativi di un sacrificio bacchico *, dove un iiòmo 
versa da una coppa in un cratere, poggiando l'un piede su un 
piccolo plinto : in una terracotta Campana del Louvre^ cori 




^ KénVon lui p. 93 y. 264 s: Tcal^-^jAsvov paoTà^ovra tòv 

' Wessely Vi. 900 s : xàtì-tooy aòrov el? teXIv^òu?. dò 8è 
xaS^é^ou èTcl toT? TcXEv^òii; xal itovéàvoo. 

' DiETERicH Pa y. 29: TCoCiQaov PwiJiòv xa^oepòv tout 'lanv 
TcXiv&ou? Y'I^vce? S\io Xapóv. 

* Reinach jR. Ili p. 168, 3. 

^ Reinach j?. Ili p, 24, 3. 
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danza orgiastica, una donna suona il flauto col piede poggiato 
a un plinto, e nel vaso Medici a Firenze, dove certo si compie 
un atto rituale p espiatorio % tu vedi due; guerrieri volti verso 
la giovane uccisa, con un piede poggiato su un plinto. Ma più 
interessante è il vaso di Pronomo a Napoli, con i preparativi 
di un driamma satiresco, dove uno degli attori tiene un : piede 
su un piccolo plinto, méntre davanti a lui poggia a terra la sua 
lira, come se egli si accìngesse a suonarla, identico nel gesto 
al sileno liricìne della nòstra pittura (fìg. 8). / 




Fig. 81 — Da Rziv ACH Rep. dea vas. 1 p. 114. 



2. 



l'uso del dóp- 
pio plinto dioni- 
«iaco. 



Oltre al plinto semplice la scena V mostra un seggio .più 
curioso formato di due plinti sovrapposti. 

Questo doppio plinto ricorre spesso in scene rituali dioni- 
sìache: cito un vaso satìculano oggi sperduto ^ in cui Dio- 
niso, seduto tra menadi e sileni, poggia i piedi su un doppio 
plinto ; in un cratere italo-greco del Museo Britannicp (fig; 9) 
un sileno tibicìne siede su un doppio plinto, mentre una donna 
arreca un piatto di offerte, un'altra donna batte il timpano 
e un baccante porta una torcia ; una scena simile mostra un 
cratere pestano di Vienna (fig. io) dove un sileno siede su un 
doppio plinto tenendo un tirso e una. corona mentre una donna 
batte il timpano. 



» Campana Ani. op. in piasi, tav. 37 ; Reìnàch Ì?.' II 
p. 275 2. 

« TiscHBEiN I 46 ; Reinach V, II p. 303 I. 



In tutte queste sdene il doppiò plinto ha una funzione « divinatorio'; 
rituale, evidentemente : ma poiché, come diremo a suo luogo, 
Fazióne che ^coriipiei i^ ^ili^a dféUa stena' V è una cériirtonia ? 
divinatoria^ ricorderemo cKe ildoppio plinto appare frequeii^ 
temente eoànessd ad Apdlo concepito come dio della mantica. 
Infatti in uà dlìèvo votivo di; Atene (fig, i i) si vede il nume 
seduto sul trifjóde eoii i piedi; poggiati su un plinto identico 
a quello della é:eiSà Vi ie iiì uh cratere dèi Museo Britannico 
(fig. li) *y ili tuì^^d(Mtìbra;ta? la fondazione dei: misteri dioni- 
siaci a^^B'èlfo^ (dój^e.iuiique iipollq è rappresentato come dio 
della>im^ticà5, , ài vede sottd alla figura del dio un doppio 





.. ^.:- r- -•:■>»-•, 



Fig, 9V — , Pa.REiNACH 'Rép,,4^s. vas. 
l -;. Il ÌOZt: 5.. . ., '■ " 



Fig. IO. — Da Reinach o. c. ,. , 
II 201, 2. 

plinto sul quale, certaiittente, ilrpittore pensò che il? dio pog- 
giasse i piedi. Circa questo nesso tra il pliiato e là divinazione 
cade opporturio.^qui ricordare la pietra che stava davanti al 
tempio di Apolla a "jtelje, sii euifera tradizione che tjiedesse 
MàntOj la ftglia, di Tiresia, chiamata^ ancora al tempo dì 3Pau- 
sania, seggijO di Manto ^. Il plinto, doppio e anche triplo^- coiii- 
jpare pure /ili; altre scéne rituali^ rnellsf terampgrafia è fré- 
quenté;, jpér esempio, la figura dto flautista intatto di salire su 
Un siinile plinto » che rappresenta certo un tipO; dì ^^mtf, cioè 
quel piccolo podio, su cui salivatfo i citaristi^egl^vauléti secondò 
un uso rìttfaie di-^ui a noi ìion è dato rintracciar Porigine, 



-; * Gfor. 41 vaso deir Erftiitagè; Cfi; 1861, 4; AZ. ìBùi, 211^ 

. 'vPaij.s..,Ì5&, ^^'" -3'^^^ • ■••-•■•'-.' '■■■''-.-'^ .^^ ■'• -. 

* l-ENORMANT-bE',WlÌTÈ lì t. $1 : : ÒVJERBECK. XXIV 26 : 

FurtwàenglerII Sér. •tl'^93/' ^'"' ■ ■/'■■■ '* 
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l'nso della siodo* 
ne, 



Passiamo a un'altra indagiiìe. Tra le figure del nostro di- 
pinto àlpune recano sopra il lor solito costume Un sottilissimo 

manto e vestito di velo ^ 

—-^ , V -^ trasparente. Questo gran 

^ ■ ^ velo che ricopre, tutta la 




Fig. II. — Da Reinach Rép. des rei. II p. 327, a. 



persona è ben visibile 
nellàiniziandà della ?cé- 
na i, riconoscibile spe- 
cialmente, allò stato at- 
tuale della pittura, nella 
parte superiore del corpo, 
intorno al braccio sini- 
stró ré nella |?airtè sini- 
stra dd petto : ^ braccio 
éscéj infatti, dall'apertura 
di nnà stoàa che^ anno- 
data sulla spalla sinistra, 
gira intorno ad esso. Scen- 
dendo con tante piegoline 
verso la cintola ; questo 
velo appare sovrapposto al chitone, il cui orlo superiore, 
ifttorno al collo, va a perdersi sopra là spalla sinistra, sotto 
le pieghe del velo. Che si tratti 
di un velò, e cioè di una stoffa 
trasparente, appare chiaro lun- 
go il braccio sinistro, dal go- 
mito al fiancò, dove la stoffa 
che gira intorno al braccio in- 
véce di nascónderne il profilo, 
lo lascia trasparire, circondan- 
dolo quasi cori un alone pliù 

oscuro. Il velo ricade poi sulle F»g- ". — Da Reihach r. d. v, 1 397, 5. 
gambe dove sopravanza il chi- 
tone : sulla gamba sinistra, dove è rimasta ben visibile là 
larga fàscia oscura che orla il chitone, si vedono, sovrap- 
poste a questa fascia, le piegoline del velo. La ihiziàndà 
veste, insomm^j un chitone stretto alla vita <X&. uri^ chlaìna 
o scialle i cui capi ricadono, e, sopra il chitone, un velò. 
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Anche la fanciiill^ che; reca Tina patera nella ;S;cena; II j in- 
dossa lina veste di jvelp : ejquesta -volta essa h bianca. La 
giovinetta veste iin abito talare e sopra, questo iin. chitone 
di velo bianco che scende fino , ai pie4i: la stoffa, oscura si 
vede benissimo dietro al braccio destro e sotto la cintura : 
dal ginocchio in. giù è chiaramente riconoscibile iV^V^^ 
scendente a piegoline, e tra ,1'un piede e l'altro è reso non senza 
bravura Peffetto della stoffa oscura chej traspare attraverso 
il velo bianco, Aitret^ntov. visibile- è^ nella, 

figura atterrita della scen^y, che appare vestita nellgi parte 
superipre del corpo di un velo trasparente^ E ; ijeUa scena iVII 
si vede che la stoffa che avvolge il ^ busto della donna inginoc- 
chiata, è sottile e trasparente : nòii' un chitqnef mai un peplo 
o manto sovrapposto ad esso e scivolato a teirra nell'atto ; che 
ella si inginocchiava.;, v 

Sono dunque ; qiiattro le figure che portano questa soprav- 
veste di velo, la quale non risponde a nessun tipo di vesti- 
mento greco o romano a noi noto^; 1 

É noto che nelle azioni» rituali antiche si usavano vesti spe- che era uca ve- 

• !• 1 1 «x" t' V " ■,'■' li . I» •% ste rituale, mi- 

ciali, che; erano per lo più bianche,^ essendo la, veste di colore stica e magica, 

considerata come iinpura f, e iiitessùte con; lino che , età; la 

sostanza tipica deUe vesti. rituaUjnd lino .usa^ 

gli orfici avvolgere ilorp> cadaveri?, di, lino eran^ 

misteri isiaei^; anzi^; gli iniziati isiacVi usavano un ;panno 

di lino per avvolgervi gli oggetti sacri che ricevevano come 

ricordo della iniziazione*; anche nelle operazioni magiche si 

usavano vesti di lino 6. I sacerdoti sdel tempio di pemetra 

Ghtonia sul inoiitie Prone vicino a Ermione portavano avesti 

bianche « : una legge sacra di Dèlo prescrive vèsti bianche 7: 



' Heròd^ li 8i == ICern p. 62 n. 216. lamblicb dice; che 
Pitagora prescriveva che 1 cadaveri fossero vestiti di vesti bianchie 
iJmBL. Vita Pyih..t5^. :^ ' '. vV 

' Apul. MetXI 23; IPlxiT. De Isideèt Ùstr. 3 p. 353 C; Cfr.; 
Anth. P«;. App. ed. Goughy IV 32 ; AtyuTCTtou pòcoiXsia XivóoToXè; 

* Ai?vi. De Magia 56, ^ - 

. * Amm. lyiAHc. XXIX 1 29. Gardtha,iiseii : : linteis quidam 
^''^dumentis amicius calceatusque tUdem Hnteis socìpÌs. ! 

' Paus>. II 35 9. ,'.>';■■.,-:':■, ■ ^' ' ;'^ , ' . '- 'y';- '' ■' 

' pROTT-ZlEHEÌSf II 91. 
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di : biàiico dovevano- ^ssèr vestiti i visitatòi'i^ delPoracolo di 
Trofónio a liebadea^^ ; lina iscrizioné-di Pergamo relativa al- 
l' incubazione prescrive una sindone bianca ^ | è un iniziato 
di DiònièoZagreo accenna in un framiiientc) euripideo alla 
ì>rop>ria veste bianca 8; gli Esseni usavano j)er i pasti delle 
vesti di lino che consideravano come sacre, * Quanto; alla 
forma di queste vesti possiamo averne una idea dal rilievo 
eleùsinio di Lacràtide^ ove due sacerdoti giovinétti, recanti 
Pùnò ùìia oinocoe e de' rami di mirto, e l'altro del inirtò* è' 
una 'toreìai vestono oltre alle emhddes dióhisiaclié e"a ùria 
éofda— probabilmente di lana catartica -- anriQdatà in-' 
torno alla cintura, un singolare manto frangiato pendènte 
dalle spalle. Tali dovevano esserCj, più o meno, quéste vèsti 
sacre che venivano poi ^dàlP iniziato consacrate alla diviniti 5 
Queste vesti avevano scopo non solo rituale nia anche .mà- 
gico e mistico ì l' iridoàsar'e quella veste particplàre serviva a 
esprimere e insieme 'attuare la comunione j perciò vi erano 
vesti speciali per gli iniziati '. Gli dèi stessi sì immagina - 
vano vestiti di una' veste speciale *. ■ 

- Nel nostro ' dipìnto queste vestì sono trasparenti. Or nbi 
sappìaino che nella processione dionisiaca celebrata ad Ales- 
sandria da Tolòriì^eóFilàdeìfo comparve unsi stàtua di Dio- 
niso che^ secondò la descrizióne di Cailissenò Rodio, era ve- 
stita di utì chitone purpùreo, di un imatio e di uri krokotós tra- 



^FRhBì!iKÉh\InscHr.von Pérgàmon li 2, 264 ; Zingèrle 
Zu griech, ReinheitsvoreQhr. in [Burlicev Zòornìk {Z?>.gteh ig24) 
p. 171 s, 

' Fr. 472 Nauck : «dc>iXsuxa 8'^x**v st{JiaTa, Gli Esseni usavano 
una veste bianca ai lombi per l'agape, e la deponevano dopò 
l'agape.. Hipp. Ref.xmi'ìi., haer.1% 21 p. 474, 37 .Duncker-Schnei- 

dèwirt!;/ •■ -. ■■■''■■{ •••'• ■■ ^■■' • r • ■ '^ ;;■', :■'■..,■,:/.';./ "..->■< 

'• * Hipp. Ref. haer. IX 2i Dùnckér^Schrieidewiri. 

* Reinach R.ll-p. 348 II il rilievoricompòsto è integrato 
in INA 19Ò1 tav. H'-K; la sola parte superióre in Éph. arch 
i886^tav.'3 fig.--2; " ' '•-^- ' ^ ■■ ■ •.■ ^-• 

^ ScHOL.^y. Plut. 845 pijbner : -Apui- M^^. XI 29. . 
'' Per i riiistefi isiaci v. Plut. I)é Iside 3; per i misteri mi- . 
triaci "PoRPit. De abstin. IV 16: V 

* V, le vesti di Iside e di Oriside descrìtte dà Plutarco 
De Iside 77. 
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sparente ^" E probàbilmente era una" stoffa trasparente quel- 
Vagrenós che indossavano i baccanti e che, secondo la tradi- 
zione, avrebbe portato il veggente Tiresia, fatta, come dice 
Esichio, a mo' di rete 2; e trasparenti certo erano talune ve- 
sti sacre di seta preziosamente ricamate^ 

La trasparenza di queste vesti lion è dunque dovuta alle 
velleità artistiche del pittore ma ■ è voluta dal rito. 

E quanto a rito è interessante ciò che prescrive la regola 
di Andania. Dice la legge : 

« Le donne private abbiano un chitone di lino e un imatio 
che non valgano più di cento dracme.... e le fanciulle una 
calasiri o una sindonite e un imatio che non valgano più di una 
mina, e le serve una calasiri ò una' 'sindonite e un imatio che 
non valgano più di cinquanta dracme. E le sacerdotesse, le 
donne, una calasiri o una sopravveste, che non abbia fregi e 
un imatio che non valga più di due mine, e le fanciulle una 
calasiri è un-imatio che non valgano più di cento dracme » *. 

Tutte le varie categorie hanno dunque, secondo questo 
rituale, un costume prescritto, di foggia e prezzo determinati, 
e il fatto che per ogni categoria è concesso o prescritto oltre 



^ Athen. V 28 p. 198 c-d Meinecke : x^^*^va *rcìpcpupoCv 5xov 
SiaTts^ov xal hz *aÒT6u ' xpoxtóTQV Sia^av^ TrspisPipXTjTO 8à ifJiàTiov 
7ropq)upouv xP'^co'^o^J^i^-ov. 

^ Hes. àYpv)vóv. StKTUosiSs?, ol TcepiT^'StevTai a Ba>txsóóVTe<; Aio- 
vua<{> (Schmidt). Poll. Onom. IV lióDindorf : àypiQV^v* tò S'^v 
TcXéytxa è% èpCwv SmctuSSss :?spl Tcav tò a&ijjia, ó Tsipsatqc èTrsPàXXsTO, 

'^ Neil' inventario di Nemi . è nominata due volte una vesHs 
siyica{CIL. XIV 2215) Clem. Al, Paed. Il X 108, 4 (p. 222 
Stàhlin) : di Sf) rot? étv^eot èotxuta? i<i'£^ìÌTs? Paxxwot? xal . TèX- 
soTUoTq xaTaXstTcxéat 7.i^poi?. Apul. Mei. XI.23 Vàn der Vliet: 
hyssyna veste quidem seu florida depictà veste conspicuus,. In una 
cerimonia bacohica descritta da Teodoro BalsAmqn (Jw Can. 
LXV Concy in Trullo, Op.omn.ta. Migne I p. 742 B) la cele- 
brante, è ornata xpwoC^ougi tcÌtcXois xaloyjpixoi?. 

* 1. 16 : al jtàv \^iò'ziz.<i iyjì'^'zo xVi<^^^ 
tcXsìovo? à^ia SpaxtAÒtv ixaTÓv, al Sé TcatSsi; xàXàoiptv % <jtv8ovtT0(,v 
>4al slfAaTiov \L^ TrXetovo? éc^ia {Jivà?, al Sé SoDXai xaXdtotpiy 5^ oiySo- 
viTow xal sltiàTtov fx")j .irXsCovo.? éi^ta SpaxjJiav TcevT/iXOVTa, òtl Ss IspaC, 
«l [isv Y^vaTxs? xaXàaipiv ì^ UTCóSutJia {xrj Sx^^ cxia? XaV stjxàTióv 
tJ.V7^Xslovo(;à|ia Sóo {xvàv, al Ss TraiSsq xaX(ioiptv ^ sltAdTipv \ài 
TrXsCovoq éc^ia Spax^av éxatóv* 



4. ■ — Macchioro, Zagreus. 
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alla veste rituale (calasiri o sindojie) il solito imatio, dimostra 
che questo costume doveva portarsi sopra P imatio, esterna- 
mente, come si vede nelle nostre pitture. 

Quale era la forma di- quéste diresti ? 

Per le private è detto esplicit?^mente che dovevano portare 
un chitone di lino : e poiché solo J)er quésta categoria si no- 
minano tutte e due le vesti che formavano il vestiario femmi- 
nile, e cioè il chitone e l' imatio, méntre per le altre categorie 
si nomina oltre alla veste rituale il sólo imatio, se ne conclude 
che la veste rituale doveva avere là forma del chitone : ciò 
risulta anche dalla prescrizione che nella processione le sacer- 
dotesse portino la veste rituale e un imatio femminile lanoso \ 
dove di nuovo si deve concludere che la veste sacra doveva 
aver forma di chitone, come vediamo nel dipinto nostro. E 
ciò è confermato dalle testimonianze antiche, le quali dicono 
che tanto la calasiri quanto la sindone (o sindonite come la 
chiama la legge di Andania) avevano forma di chitone ^j e 
non erano sostanzialmente diverse dalle vesti rituali perchè 
sì l'una come l'altra veste erano di lino 3. 

Il chitone di velo della liturgia pompeiana è dunque la 
sindone, o calasiri, dei misteri. 

La prescrizione di Andania non distingue tra calasiri e 
sindone e le considera còme equivalenti; ma in realtà la ve- 
ste tipica dei misteri e delle religioni mistiche era la sindone*. 
Essa era la veste speciale dei riti dionisiaci 5, ed è probabil- 



* l. 2o : év 8è t^ TCOjXTt? al [ativ tepat yuvatxss ònoSÓTav xal 
eludcTiov Y'^vatxeTov o3Xov. 

" Herod. II, 8i Kallemberg: èvSeStSxaoi 8è xtS^càva? Xivéou; 
Tcspl xà oxéXsa ^uaavwTotS?, oO? xaXéouai xaXaatpt?; Hesych. 
(Schmidt) : y^iTÒ^t wXotTtSohfjfAOi; ; Poll, VII 71 Dindorf : x^'vè»» 
^uoavMTÒ? Alv'inrioe : Phot. Éiv^ovCt?}!;, x^'^^t^v. Schol. Ar. àv. 
1294 Diibner : xaXaoJpi?, xi'cùìv TcXairtioTjjJioi;. 

' Herod. II 81; Goètz ÌI p. 421, 42: ai'iZàv tunica Hntea. 
Giovanni Lido {De Màgistr. Ili 64 p. 256 Bekker) nomina la 
veste odcvSu^ che è tutt'una cosa colla sindone e che è un chitone ; 
XtTwvs? Bh ^aav 6TC*aòftóv (iXidi) sòpétisvot, XtvSv {Aèv ol StSiSéoTixToi. 
Sull'etimologia della parola v. Marquardt Privati, d, Rom. 
2ed II p. 489. 

* Sull'etimologia della parola v. Marqùaudt Privatlebm 
d. Rom* II 489. 

^ Strab. XVI 58 p. 712 C Meinecke: Aiovuotaxòv 8è xixl t^ 
aivSovo9operv xal tò {JiiTpoOo^ai. 



— Mi- 
niente tutt'una cosà coii qtìeUa veste talare trasparente atte- 
stata dagli scrittori ^ che le baccanti reca:no in innumerevoli 
figurazioni vascolari, spéeialitìènte attiche 2. Nei lAisteri isiaci 
si usava la sindone ;8i discepoli di Pitagora indossavaiio la 
sindone per ascoltare il maestro*; nel rituale magico di uh 
papiro di Parigi si prescrive ripetutamente che il celebrante 
sia tutto avvoltò in una sindtìne ^. 

La quale noli era solò un? vèste rituale : era anche una 
stoffa magica dotata di qualità speciali* Tra le varie formule, 
infatti, enuriierate da Pòrfi^b per pórre ili libertà gli dei evo- 
cati ve n' è una in cui il dio prega che gli sia dischiusa la sin- 
done che lo tiene prigioniero 8 : ad ^Jtré qualità magiche di 



^ Àésch. fr. 59 Nauck: Sòti? x^'f^^*? Pócoààpas te AuSÉd? Ix®^ 
noBiipif.<;; Etym. Mi i(^i, $',Étym. Fior. p. 62 : BaóaapCSe^ at 
pàxxaii..; Tcapà ^aaoàpv] tò Xsvóftóvov ÓTtóSujAa, Srcsp etpyjToetijnapà rcÒ 
xji pàaei àpTQpévat* Aévovrat Paooàpqct x^'^'^^^'S. °^? ^9^Po^"^ '"^ ©pàxiai 
pàxxai, xaXoójxsvai oCStco? aitò tou Baaaapécof; Atovùoou' ^oav Sé TcoixtXoi 
xal noS'](ipsi(j. PoLLw VII 59 Dindorf : AuSwv 8è paocrdtpa yyeiùv tic^ 
Aiovuaiaxó?, woSfjpTj^i Anrich (p, 212 n. i) suppone acutamente 
che a questa veste rituale si alluda in Apollod. Ili 5 i, dove è 
detto che Dioniso purificato da Rea e istruito da lei nei mi- 
steri Xa^àv Tsap'èxstvT)? t-^iv otoX-^v parti per la spedizione 
indiana.-/ '_ ' ■' a^'- ■ .; 

* Non bisogna però trascurare il fatto che l'uso convenzionale 
dell'arte greca arcaica, coniuhe ad altre arti, di rappresentare 
le linee del corpo, nonostante la stoffa, come ih traspaSrenza, ha 
certo contribuito a divulgare la predilezione per questa rappre- 
sentazione. 

* Lue. Deor, conc. io p. 533 lacobitz': oò Bé, Sì xuvoTcpóòwTts 
(Anubi) xai otvSóotv èaxctkiihte AlyÓTTne. Neil' inscrizione votiva ad 
Anubi Serapide ed Iside, Dittenberger 761, il dèdica,nté è Apol- 
lonio di Càrmide òivSovò^Ópo?. Vi anche I)ittenberger 754 (in- 
scrizione votiva a Serapide, Osiride e Anubi) ; SXXa? civSóvaq 
Xa[Ji7tp.à$ ipeXq. ■ .■,•." 

* jAUBi.. Vita Pyth. .72 Westerinànn : èvrè? oivSévo? Itciqxóoov 
Tou IIu^aYÓpou. Seguo T iiitérprétàzione di OLGK in PW. VI 
col. 2246. 

^ Pap. Par. 1. 88 Wessely : oivSoviàoa? xaTà xs^aX^^? jjiéxpt 
Ko8<ov ; 1. 3094.: tc^i 8è owSovoc xa-^apàv Trepide pXi^jxsvo?. Altrove 
(i. 213) dice solo : à|J!,9iéo-&ìf3Tt Xeyxòt? ludcoiv. 

' PdkPn. De phil. ex oràc. haur. II àp. Bug. Prau/». év. V 
9. 6 p. 195 Dindorf : otvSóva? dtjjiTcéTabòv, veqìéXVjv Xi3àov ts Sój^^a. 
WoLFF (ed. Berlino, Spfinger, 1856) mette la virgola dopo 
vs9éXT]V. 



quésto tessuto si riferisce la prescrizione, contenuta in due 
papiri, di stendere a terra una sindone per eseguir talune, 
operazioni magiche * : è un'altra operazione magica, forse una 
purificazione col vapore acqueo, descrive senza capirla Ippo- 
lito ^^ dove ci mostra un mago in atto di stender una sindone 
su uri vaso di acqua e di gettare in questa della brace., , , - 

Io non so se possa riconoscersi una specie di sindone in 
quel manto che ricopre il' plinto nella scena III e che copre 
il sedile, poggiato a su^ volta su un plinto, nella scena IV;: 
certo è che a questa particolarità troviamo riscontro nella 
inscrizione sacra di Andania relativa ai misteri di Demetra 
Gore e i Cabiri, dove è prescritto che le sacerdotesse abbiano 
seggi di forma speciale ricoperti di un bianco manto * che non 
può essere altro che la sindone e in un decreto di orgeoni del 
Pireo si prescrive di coprir di stoffa due bellissimi troni*. 

La ritualità della sindone non si arrestò ai confini del pa- 
ganesimo. Essa divenne la veste sacra per eccellenza del cri- 
stianésimo primitivo 5, nella quale secondo l'Evangelio fu ac- 
volto il corpo di Gesù *, e che si usava per deporvi sopra il 
pane eucaristico '; perfino nelle didascalie dei primi misteri 



^ Pap. Par. 1. 171 Wessely : OTpwoov sttI t^? y^<S owSòva xa-^apév ; 
1. 186 : ^kq TpdÓTCsCav Jcal ÓTroorpwoa? owSóva xa-èapàv. Pap. Lcn- 
dra 46 {VJesseìy p. 127 s.) 1. 210: òtcó^s? òtcò t)jv TpaTrsJ^av oiv- 
8óva xatì-apàv. 

^ Hipp. Re f ut. omn. haeVi lY $2 p. 96. Duncker-Schneidewin : 
owSóva sTtt'&sl? sttI Xsxàvy) {JSaTOi;, t^oXXoù? eTcì^a^Xòv àv^paxai; 
xaiojjiévou? (ScxauaTov qjuXàTxsi (il_ mago) /rJjv oivSóva. 

'1. 23 s. : 8C(ppou? 8è èxóvTo allspal eùoutvoui; cxpoYY^^Q^? ^^^ 
sTr'aÙTxov W0Tixs9à>aiav ^ CTCstpav Xsuxdtv. 

♦ Prott-Ziehen II 44 A h 6 s. : orpwvvùsw ^póvouè 8óo à? v.aX* 
Xtóxou?. Un'altra coincidenza con la regola di Àndania, forse fortuita, 
sta in ciò che la sacerdotessa della scena I non mostra il sedile 
coperto di stoffa ma si appoggia invece a due cuscini, e nella pre- 
scrizione di Andania è lasciata la scelta alla sacerdotessa tra la 
speira ossia il manto che copriva il seggio e almeno due cuscini. 

■ ^ Pistis Sophia 353 p. 234, 19 Schwartze : wdùtos onmes 
vestibus linteis. 

• Matth. XXVII 59 Buttmann : Xapàv tò owfxa è 'Iwcrij? 
sveTÓXt^ev aÒTÒ otvSóyi xa-S-ap?. Marc. XV 46 Buttmann : xad- 
eXàv aÙTÒv ève[Xv39r^v t^j civSóvi. , 

' Ada Thomas e. 49: àKX<riL)oa<; awSóvasTc'aÙTÒv éTcéSijxsv éJpTOV 
T^S eòXoylaq. . ■ ' , 



— 53 — 

medievali si parla spesso della sindone come veste e cònie 
stoffa ^ 

Il chitone che vestono queste figure della liturgia pom- 
peiana è. dunque né più né meno che la famosa sindone sacra 
dei misteri pagani, consacrata dall'Evangelio come sudario 
di Gesù. Ecco perché è indossato da quelle figure che, come 
vedremo in seguito, rappresentano l' inizìanda nell'atto che 
compie le successive operazioni iniziatorie. 



4. ^ 

Un altro vestimento rituale e quella cùffia che portano la 1'"^° dei piieo, 
donna seduta nella scena; III e l'altra donna inginocchiata 
nella scena VI. 

Nella inscrizione di Andania è prescritto per i sacerdoti 
tanto maschili quanto femminili, uno speciale berretto bianco^ :. 
tra ì doni votivi elencati in un verbale di presa in consegna 
di oggetti sacri da parte di sacerdoti a Delo é nominato un 
pileo d'argento 3 : Stràbone designa come caratteristico dei 
riti dionisiaci, oltre alla sindone, anche un berretto speciale *, 
e Tertulliano attesta che nei misteri di Demetra si'^iisava co- 
prirsi il capo con nii galgrium\ cioè con uh copricapo, (diverso 
àsXlA vitta che lo stesso apologeta nomina altrove*) che tro- 
viamo menzionato anche da Giovenale a proposito delle feste 



^ Du Meril p. 92 : sint duo puevi super altare, induti albis 
et amictibus, cum stolis violatis et sindone rubea in facie eorum. 
Ivi p. 119 : Tum extendat et explicet unam, sindonem ex una parte 
loco sudarii. Ivi p. 11^: expandani sindonem ....postea ponani 
sindonem super aliare. 

' L. 13 : èxóvTO al tepai ittXov XfUKÓv; Il Sauppe crede che que- 
sto mkoq sia una tenia, ma, erra di certo. Il Meister (In Coìlitz 
III 2 p. 133) pensa a un berretto. 

^ DiTTENBERGER 588 1. 36 : mXov dcpYupouv. 

* StRAB. XV I 58 p. 712 É Meinecké : AiovuoiaxQV . 8è xal 
~o oiy$ovo9opsTv xal tò (iirpòuc "^at. 

^ TbrTì De Pallio. 4: cum ob ctdtwm omnia candidaium, et 
oh notam vitae, et privilegium galeri Cereri initiantur. 

« Tert, U^ kstim, an, z'i.vitta Qer^vis ^redimitw, .i_ 
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di Cererei: un berretto sacro, a forma di pjleo.^ fatto con. 
la pelle di una vittima uccisa », che doveva coprire tuttp, il 
capo se Messalina lo usava per nascoiider la chioma * p ren^ 
dersi irriconoscibile nelle sue scorribande notturne, Una ^ pu-r 
riosa notizia di Pausania, infine, ci autorizza a connettere 
questo berretto col 
culto di Demetra : egli 
dice che a Feneo nel 
tempio di Demetra 
Eleusinia, durante cer- 
ti misteri, il sacerdote 
traeva fuori una ma- 
schera di Demetra ki- 
tharU conservata in 
Una specie di sacrario ' 
e, messasela in capo, 
bàtteva la terra, con 
una verga 5 j kitharis 
era un copricapo a for- 
ma di pìleo o tiara », 
e noi possiamo credere 
che quella maschera 
rappresentasse la dea 
col sacro berretto in 
capo. 

Nei culti mistici, e 
specialmente in quelli 
di Demetra, vi era Fig. 13. — ba reinagh Éép. àes rei. 11 361, 5. 




* luvEN, li 6 50: paucae adeo Wéreris viitas contigeredignae: 
^ Serv. ad Verg, Aen. VII 68Si galerus- genus est pillei ; 

Lux. Pla-C. In Stat. Theb. I 305 jàricke : galero pilìeo. Gowtz 
IV 240 39 : V 297 38 > 458 24 : ^àlerum pylleum pastoràlem : 
IV 521 25: gallerium pUleum pastorale : Y 2g'j 46 : gallerum 
pilleum grOece: V 363 2: galeras pilleas miiràs. 

' Serv. Ad Verg. Aen. II 688 : galerum pitetim ex pelle 
hostiae caesae; Isid. Orig. XIX 30 : gaimww pileum ex pelle 
caesae hostiae factum. -• 

* luvEN. VI 120: nigrum flavo crinem àbscondente galero. 
8 Paus. VIII 15 I s. 

' SuiDA s. V. : 7tspJ^e|xa Y.z(^(ù.ri<; 1\ Ix-t^(; Tpixò? ó<pa(T(Jia' •Jjtoi 
zX^Q^ ic3J{aiqXocuxCou, h xocl Tiàpa vósvTaf i%yzc, 8è >«i§«pw Xéyóuaiv 
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dunque l'uso di un berretto a forma di pileo. Questa forma 
esso ha, infatti, in uno degli stucchi della Farnesina, oggi nel 
museo delle Terme, con scene rituali dionisiache, dove una 
menade che accarezza una pantera, ha in capo una cuffia a 
mo' di pileo *: e un rilievo da Tireó ad Ateiie riferibile al 
culto di Dioniso e Demetra fusi al culto imperiale \ mostra 
una donna assisa nell'atto di nutrij-e un serpente con una pa- 
tera, vale a dire in atto di compiere un'azione mistica preci- 
sata dalla parola jT^I^f^? inscritta nel campo®, e questa donna 
ha in capo un berretto a pileó, in tutto simile a quello visi- 
bile nella scena III della nostra pittura (fig. 13). 



. E non basta ancora ; dalla règola di Andania apprendiamo • delie fasce aiie 
che le vesti delle sacerdotesse dovevano avere una striscia scura '^'**' 
all'orlo, non più larga di mezzo dito *. Non si può intendere 
questa prescrizione come una limitazione di un uso lussuoso 
e disdicentc alla severità del rito, perchè una striscia oscura 
all'orlo non era certo un lusso eccessivo in tempi in cui la fem- 
minilità sfoggiava tutta la sua sapienza in mille ricercatezze, 
contro le quali non si trova alcun cenno nella regola di Anda- 



Ttspixpdtvtov wtXCov, 5ì<jtI9ò^vov, ^ ^oxióXiov fi mXqv PaaiXiJtòv Ilepo&v ^ 
TÒ ofpóoiov, 6 ol IspsTs ^opouotv j Hes. TctXo? PaatXiHÓ?. óv xal Tiàpav.... 
7] {jTpóq)iov 8 o! ispeÌQ q)opo5(Ttv. (Schmidt). Gfr. Phot. s. v. 

* Paribbni Guida del Mus. nàz. Pom, p. 315 

* Reinach R, II 361, 5. Su questo rilievo v. specialmente 
Prott in AM 1902 XXXVII p. 266. La parola Telete si ri- 
ferisce all'azione, non. alla donna né aU'ofJerente che le sta innanzi 
ì cui nomi sonò ascritti (Épiktesis e Euthenia). L'azione non è 
chiara ma è certo un rito mìstico, coinè pròva il gesto di nutrir 
il serpente. 

' Secondo Wèinreick, citato da Preisendanz (Roscher V 
col. 328) !a parola Telete sarebbe stata aggiunta posteriormente 
e ciò resulterebbe da un esame di fatto. In ogni. modo questa 
parola — come pure pensa Preisendanz— si riferisce al rito 
cc)mpiuto. 

* L. 16 : [AijSè rà aaiAeta èv tói^ eì(xat£ot^ TcXaTÓ-epa ■^jAtSaxTuXtou. 
L. 21 : eljiàTiov ^\x^(t.\Y&ìm oSXov, <Ta(AsIa tyw ^\ reXaTÓTepa 
P|itSaxTuX(ou, Vv sulla parola aa^ieTof ij CQjnmento del Sauppb 
(p. 229 p. 371). 
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nia, che proibisce soltanto, per ragioni certo rituali, le stri- 
sce purpuree *; dunque la prescrizione riguarda il tipo e là 
presenza di queste strisce oscure, le quali perlagioni che a 
noi sfuggono erano volute dal rito, esattamente come le stri- 
sce oscure che ornano all'orlo il taUd^ il manto rituale tutt'ora 
in uso presso gli Ebrei. 

Comunque fosse ciò, certo è che le donne che partecipa- 
vano ai misteri di Andahia portavano vesti ornate all'orlo di 
una fascia oscura. E lo stesso vediamo nel dipinto pompeiano, 
dove la inizianda della scena I indossa sotto al velo una ve- 
ste ornata in basso di una fascia oscura, visibilissima, non 
ostante i guasti sulla gamba destra, e la sacerdotessa della 
stessa scena I ostenta nel vestito una larga fascia oscura : 
una fascia mostra, appena visibile nell'originale, il manto 
della donna velata nella II scenaj ed egualmente una fascia 
ha la figura prona nella scena VI, e la donna seduta nella sce- 
na III ha in capo una cuffia ornata dì una strisciolina oscura, 
mentre una fascia oscura ha la stoffa che copre il suo sedile. 



III. 



Questa azione 
rituale è una li- 
turgia, che com- 
prende : 

a) La vesti- 
zione, cioè la to- 
letta «Iella ini- 
zianda. 



I. 

Da tutti questi elementi, che abbiamo finora esaminati, 
risulta evidente che la azione o storia rappresentata dalla no- 
stra pittura ha un contenuto umano e rituale. 

Qua? è questo contenuto ? 

Esaminiamo uno per uno i singoli episodi in cui è divisa 
la figurazione, cominciando dal primo (fig. 14). 

Una giovane donna seduta su un </i/).^rojr o seggio, impo- 
stato su un plinto, si acconcia i capelli, aiutata da una com- 
pagna, méntre un erote le regge innanzi uno specchio, stando 
su un plinto. 

Alcuni critici credono che questa scena rappresenti una 
scena di vita domestica, una toletta femminile qualsiasi. Ma 



. ^ L. 19: uTTÓSujjta {Avj'"^3^ovTO jJii^Te tJHVàv |x-;^ts 7rop(|>ijpav, Su crA^- 
v, Sauppe p. 231, ..... 
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la prima impressione stessa è contrari^ a questa interpreta- 
zione realistica. Perchè è evidente che il pittore, nel ripro-' 
durre e acconciare attorno alla sala i vari episodi, giunto a 
quest'angolo si trovò a non aver sufficiente spazio per ripro- 
durre l'intera scena di toletta, e cioè le due donne e i due 
eroti insieme, e si vide costretto a separare il secondo di que- 
sti, dipingendolo oltre l'angolo, sull'altra parete. Ma se imma- 
giniamo il secortdo erote così accostato al gruppo da far esatto 
riscontro al primo, otteniamo una scena idealistica, simme- 




Fig. 14. 



trica, fredda, che sa di allegoria e di sìmbolo, priva di quel 
realismo che è inevitabile nelle scene domestiche, quale non 
si vede, per esempio, nelle molte scene vascolari attiche con 
scene di toletta. 

Toletta sì, dunque : ma con un contenuto diverso dalle 
consuete scéne simili. E questo contenuto è dato dal chitone 
di velo che veste questa donna, e che, come vedemmo, è la 
sindone mistica dei misteri dionisiaci, la veste siacra e pura 
del neofita orfico : non dunque a una qualunque festività 
questa donna si accinge, ma a quella che è significata dalla 
veste stessa che ella ha indossato : al mistero. 

Ora perchè questa preparazione al mistero è espressa con q'^ai» «posa mi- 
una scéna di toletta ? 

L'unione sessuale tra uomo e dio simboleggiò nelle cre- 
denze antiche la iniziazione religiosa per eccellenza,, e questo 



stica. 
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concetto della unione dell'uomo con la divinità, comune con 
poche varianti a tutte le religioni mistiche antiche, perdurò 
fino al gnosticismo cristiano ^ : c'era qualche cosa di profondo 
ed essenziale in questa parificazione tra mistero e matrimonio, 
che poggiava sui rapporti tra l'estasi religiosa e lo stimolo 
sessuale, chiarissimi nel linguaggio dei mistici che è tutto 
erotico, come inversamente l'amore usa il linguaggio della 
religione^. Comunque slacciò, certo è che la identità nella 
concezione del matrimonio e della iniziazione mistica è atte- 
stata dalla identità delle formule rituali 3, dagli atti nuziali, 
simbolici o reali, che facevano parte delle cerimonie inizia- 
torie, come provano i formulari*, e dalla esistenza di stanze 



1 DiETERICH M. pp. 93 S,, 121 S. ', PEkDELWIT? p. 405 ; REIT- 

ZENSTEiN Poimandres (Lipsia 1904) pp. 200 s., 218 ; Heilbr Dos 
Gebet (Miinchen 1921 IV ed.) p. 331 s^ ; Reitzenstein Hell. Wun- 
derzàhìungan, -pp, 5-^, 137, 142. Presso i Valentiniani c'era il rito 
nuziale del connubio dell'iniziato con l'angelo, che si compiva 
nella stanza nuziale (vu{ji(p6>v) e che era detto matrimonio spirituale 
(BoussET ili Pauly-Wissowa vii 3 p. 1522, e Dieterich 
M. p. 128). Lo stesso rito praticavano i Marcosiani. In un pa- 
piro magico di Berlino isi parla del connubio mistico dell' Agato- 
demone con 1' iniziato {Parthey in Abhandl. d. Akad. d. Wiss. 
Berlin 1865 P- 21 ; cfr. Kroll in Philologus IV p. 564. In Fi- 
lone è frequente il concetto del matrimonio sacro sia tra la di- 
vinità e una potenza divina ipostatizzata, sia tra Dio e l'anima 
(Leisegang D&y heil. Geist. Lipsia 19 19 p. 234). 

* Beck Die Bxtase (Bad Sachsa 1906) p. 51. 

* Lobeck p. 648 s. ; Van Gennep Les rites de passage (Pa- 
ris 1909) p. 200 s. ; DiELs Sihyll. Blàttev (Beri., 1890), p. 48, 2; 
Dussaud Les civilis. prehell. 2 ed. (Par. 1914), p. 239 s. ; Har- 
RisoN p. 533 s. e The meaning of the word tsXstìq in Class.. Rew. 
1914 p. 36 s. Tutta una serie di riti mistici veniva denominata 
TéXog, TeXsTT^ (Gruppe M. p. 865 ; V. anche Anrich p. 233). 

* ScHOL. Piai, Gorg. 497 C: sXsys'^o Tupò? tcov jAuoufjtévtóv Taura* 
Ijc TU{X7ràvou SepaYov, ex xujxpàXou Imov, Ixepvo^ópvjcra.... óirò tòv TcàaTÒv 
ÒTcéSuov, Cfr. Clem. Al. Protr. II 15 3 Stàhlin = Eus. Praep. 
ev. II 3 18, Dindorf. Nel secondo giorno delle Antestefie la sposa 
dell'arconte re si coricava nel pouxóXtov insieme al simulacro di 
Dioniso col quaie restava fino al mattino (Àrist. Poi. 3). Sul 
significato di TcacFTÓ? o «aorà? = camera nuziale v/LenormanT; in 
Mem. Acad. inscr. XXIV, p. 439; Jiebb Sophocles ad Aàt. 
v. 1207 p, 263 ; Harrison p. 535 ; Farnell III p. 187 ; Diete- 
rich M. p. 126. La formula ^(puyov xaxòv sSpov étfjietvov era usata 
tanto nelle iniziazioni quanto nel matrimonio (Dem. De €cf» 
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nuziali in uri santuario della Grande Madre a Fliunte % e in 
altri di Iside e di Gibele^ : e questa coilcezione mistica del 
matrimonio si vede nel fatto che l'órfismo trattò spesso in 
poesia e in pittura ì hieroi gdmoi in generale e in special modo 
quello di Zeus e di Era, concependoli allegoricamente e co- 
smogonicamente^. 

Anche la nostra liturgia fu concepita qsseiizialmente come 
un atto nuziale : lo dimostra il mirto, pianta sacra ad Afro- 
dite e nuziale, di cui sona coronate varie figure. Tutto ciò 
ricorda la costumanza usata nei misteri eleusini dove, gli 



259; Plut. Proc. Alex, là Bernardakis. li termine ^Jyajjio? 
equivaleva ad àpióvjTo? (Carcopino p. 121). Altre testimonianze 
in DiETERicK M. p. 215 IX, Herrmann IV p. 275, 7 j Gòlli- 
GNON in DAREikiBERG Ili 2 p. 1650 n. II ;, la. formula mistica.... 
Ss VUIX9ES, xaips véov (ptó? (Firm. Mkt.Db err. prof. rei. XIX p. 47,; 
Ziegler) è lètta da Dieterich (M. p. 122) I8è 70^*9^85 /.««^ps, vlov 
96)? (altre lezioni, ivi p. 124), e interpretata come un saluto allo 
sjiosQ mistico, salutato come «luce nuova». Anche néU'altra for- 
mulici alqct Sixspwq Si(i.op9s (Firm., Mat. XXI p». 55 Ziegler) D. ri- 
conosce un senso nuziale. Per la formula nuziale Sta xóXtcou •8€Óc; 
V. Dieterich JVf. p. 123. V. anche Lobeck p. 609 s. e Anrich 
p. 77. Sull'unione dell' Ujpao con la divinità v. anche Dieterich 
Abraxas^. ^^^ s. ; Reitzenstein Pòimandres p.'226 s. e Hel^ 
lenìst. Wunderziihl. pp. 53, 137, 142. ^ 

* HippoL. Ref. ómn. haer. V 20 p. 208 Duncker-Schnei- 
dewin. 

* Lue. De dea S)|Ha3i p. 477.; per Cibelev. i testi in Gruppe 
^- P- 1531- Ih un santuario di Demetra e Core tra Sicioné e Fliunte 
c'era; un vu(Jt.9.<5v (t^AUS, IIii 3),J in CIL. X 6423, Paerusa 
Agilea dedica aUa liiagna M.2.ieT porticum et cubiculum. È nota 
la aó[X(ii^i(; della PaàtXiwa di Atene con Dioniso. 

3 Dio Chrys. Oy, XXXVI 456 j Procl. In Piai. Tim. I 16 
A = Abel 220 KEkN 115.. Vi era un poema orfico sulla iero- 
gariiia di Zeus e di Èra, che veniva celebrata nei misteri eleu- 
sini (PsELL. De Z>am. 3 (MiGNE 122 j). 8^8). Che la ierogamia; 
di Zeus e di Era véhifese insegnata nei misteri è provato dalle 
stesse parole di Dibne che dice che essa veniva cantata èv 
àppiQTaiq Te>.eTaI(;. Uh dipinto orfico a Samo illustrato dal filo- 
sofo stoico Crisippò mostrava la ierogamia di Zeus e di Era 
(Orig. C. Geis. IV 48 s. p. 540). Sii questo dipinto v. in questo 
stesso volume la parte ITI. Per. la ierogamia orfica di Dioniso 
e Ariadne. ivi pure. Eguale significato cosmico gli orfici attóbui- 
vàno alla ierogamia di Urano e Gaia e Crono e Rea (Procl. In 
Parm. yy^, 25 s. Cousin'). 
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iniziati si coronavano dì mirto, e di mirto era inghirlandato 
un vaso in cui si ardevano profumi ^, come pure di mirto si 
incoronavano i sacerdoti nelle cerimonie bacchiche K 

É dunque un matrimonio mistico quello al quale si accinge 
la bella donna e lo specchio che l'erote le tiene innanzi e nel 
quale la vediamo riflessa ha senza dubbio, come vedremo in 
seguito, un significato mistico ; e la figura che solennemente 
troneggia nella scena guardando la sposa mistica è certa- 
mente una sacerdotessa che presiede al ritos, una di quelle 
sacerdotesse che nei misteri sorvegliavano il vestire delle 
persone che partecipavano al rito; oppure possiamo anche 
ritenerla una. promystis, una di quelle sacerdotesse che sorve- 
gliavano la condotta degli iniziati, e li istruivano prima della 
iniziazione *. Certo il suo ufficio ricorda quello molto frequente, 
specie nel? Egitto ellenistico, dei sacerdoti . che sorvegliavano 
la vestizione del dio ^ Nella pittura originale e nelle buone 
fotografie, . a sinistra della sacerdotessa, come poggiato 
sopra il bracciuolo della sedia, sì vede un rombo violetto, 
il quale si può interpretare come il coperchio di una pisside 
quadrata, veduta di scorcio, aperto: se questo è vero, là 
pìsside potè contenere gioielli, tenie e simili cose attinenti 
alla toletta. Ma noi dobbiamo immaginarla come se si trovasse 
vicino alla inizianda, cioè come se tra questa e lei non esi- 



» Fehrle p. 239 s. Ivi la letteratura precedente. 

2 IsTROs (Ap. ScHOL. Sof. Oed. Cól. 681) fr. 25 {FGH I 
p. 421) : TzETZEs ad Lyc. Alex. 1^27 Mtìller : Cfr. Ar. Tkesm. 
37. Nelle feste di Dioniso : Suida xavóv (Bernhardy) : Cr. Ar. 
Ran-. 329, Nel pinax di Ninnion (JAN IV 1901 Tav. I ; Far- 
nelÌ. Ili tav. XVI ; Harrison fig. 158) e nel rilievo eleusinio 
di tacratide {lAN IV 1901 tav, IH'-K') i celebranti recano 
rami di mirto. 

*i Per queste sacerdotesse, propriamente eleusinie, v. Fou- 
cart p. 210 s. Neil* iscrizione di una associazioiie religiosa (Fou- 
carÌ' Des assoc. rei. chez tes Gy^cs Paris 1873 N. 4V. 7 s.) è no- 
minata una sacerdotessa incaricata di sorvegliare il vestimento 
delle ministre del culto affinchè sia semplice : TcepiTiO^évai Ss Tai? 
9iaXs(j)ópoi5 xal Tai? Ttepl t'Ìjv ^sàv o?5(Tat<;Tq> àyupjx^ ìcó«j(xov àTtXouv. 

* V. Picard ©sol sTrupavEi? in Xévia (Atene 19 12) p. 70: 

5 Clem. Al. Strom. VI p. 758 Pott ; Porph. De absi.TV 8\ 
Pj,ut, De Iside 3. V. su ciò Otto pp. 43, 83, 80, 164 s, 
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stèssè la porta, che il pittore, eseguendo di maiio in mano 
le pitture, saltò, staccando le due figure. 

Le quattro figure di questo primo episodio costituiscono 
dùnque un'unica scena in cui la iiiizianda, aiutata dalla an- 
cella e dai due èróti e sorvegliata dalla sacerdotessa, eseguisce 
la sua toletta di sposa mistica : una scena piena di quella 
religiosità tra fantastica e re£(listica che bene si addice al 
profondo significato dèi rito. 



. ■ . 2. 

Nella scena seguente (II) (fig. ÌI5) una donna, riccamente ^^^J) ^|jj y^^; 
adorna, si accosta con aria compunta e raccolta a un gruppo for- prendimento dei 

muto di un fanciullo ignudo che legge stlrol* dei mi- 
entro un rotolo ch'ei regge spiegato 
con ambo le mani, mentre una donna 
seduta dietro a lui ascolta e segue 
la lettura tenendo nella mano sini- 
stra un altro rotolo e nella destra 
uno stilo. 

Chi è questo fanciullo ? 
Egli calza gli alti stivali tipici 
^ di Dioniso, le emhddes : e questa 

Jjjì singolare calzatura — tanto più sin- 




Fig. 15. — La catechesi. 



golare in quanto egli è del tutto 
nudo — determina chiaramente il 
carattere del fanciullo. Perchè, sé 
egli veste come la divinità, ciò si- 
gnifica che égli è parificato alla divinità, secondo la conce- 
zione antica e anche moderna, per cui il sacerdote, rappre- 
sentante e incarnazione del dio, reca i simboli, cioè il costume 
mitico del dio : e infatti nel rilievo di Lacratide % commemo- 
rante la iniziazione eleusinia del dedicante e di siia moglie, 
i due giovinetti sacerdotali che fiancheggiano la figurazione 
vestono oltre a un manto rituale frangiato e a una cintura 
di corda catartica anche delle /??w^«'^i?j' identiche a quelle del 
giovinetto pompeiano. Il quale è dunque un sacerdote di 



1 Reinach i?. II p. 348 ; lAN IV (1901 tav. I H' K'). 
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Dioniso, simile ai tanti sacerdoti fanciulli dell'antichità*, 
e il suo carattere dionisiaco determina il contenuto stesso del 
ròtolo che egli legge. Esso contiene evidentemente il rituale 
dèlia iniziazione, che vien letto ai neofiti còsi come, per esempio, 
avverine ad Apuleio che, prima della sua iniziazione, dovette 
subire un insegnamento preliminare % così come nei misteri 
di Demetra a Feneo si us^va, nell'occasione dei grandi misteri, 
leggere ai neofiti certi libri sacri che venivano conservati 
in un sacrario 3, secondo uh uso attestato da varie testimo- 
nianze*. Ci è anche una leggenda, conservata da Pausania, 
secondo la quale un certo Epiteles trovò in un luogo indi- 
catogli da un sogno un'idrja bronzea contenente una lamina 
di stagno arrotolata con sqpravi scritto il rituale di Demetra 
e Persefone 5, Del resto ad Apuleio stesso, prima dell' inizia- 
zione, il sacerdote dà un lil^ro ch'ei toglie dal sacrario conte- 
nente tra altro delle formule rituali ^. À questi libri che i rieofiti 
dovevano conoscere prima di essere ammessi al mistero, ac- 
cennano anche Galeno^, Plutarco s e lo scoliaste di Aristo- 
fane 8 : Demostene poi ci descrive ironicamente Eschine 
nell'atto che, assistendo l^ madre nelle sue cerimonie inizia- 
tiche, legge il rituale ^^. Uno di questi rituali è recato con gesto 
solenne da un sacerdote in una processione isiaca figurata 
su un rilievo del Vaticano ", ed è tenuto da un tribuno che 



* Su questi v; Cooke ììiJMSt. agis p. 170. Per i fanciulli 
sacerdoti di Dioniso v. speciaìèatìBte C/G. XIV 1449, 1642. Ri- 
cordo anche i Eepol TcatSe? del tempio di Asclepio .(testi in Cardi- 
nali iVote ^i termin. epigr. in Rend. Lincei igio -p. 165) non 
ricordati dalla Cooke. 

^ Apul. Met XI 22. 
3 Paus. Vili 15 I s. 

* Dem. XIX 199 : Tà? ptpXou<; àvaYiYvt&oxouca ; Cfr. Diog. 
L. X 4: xa^appLoO? àvav^TVi^axeiv. Per i rituali v. Cooke /. e. 
p. 130 note 6-8. Da aggiungere la menzione degli inni orfici 
stessi e i papiri magici. 

^ Paus. IV 26 8. , 

« Apul. Met. XI 22. 

' Gal. De simpl. med. temp. 1 i (XII p. 2 Kuhn). 

» Plut. Rom. io. 

^ ScHOL. Ar. Ran. 158. 

^" Dem. Cor. 259. 

" Amelung II tav. 7, 55; Reinach R. III p. 403, i. 
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si accòsta a un'ara ardente per far un sacrificio, in xin dipinte) 
parietale del III sec. d. C. ^. Uno stucco della Basilica di Pòrta 
Maggiore mostra una duplice scena di rituale, fatta da due 
donne 2. E la sacerdotessa che sorveglia il fanciullo, in realtà 
istruisce la catecumena, ricorda le pròmistidi già menzionate, 
o anche Vesegeta, cioè quel sacerdòte che aveva l'ufficio di 
istruire nelle cose sacre gU iniziandi 3. 

La seconda cerimonia è dunque quella della catechesi, 
cioè dell* insegnamento rituale e dommatico : ed';è assai. facile 
riconoscere nella donna che st sinistra assistè alla lettura per 
l'appunto la sposa mistica della scena precedente.-: 

Il suo presentarsi davanti allj^ sacerdotessa èblccapo ve- 
lato ha un profondo significato, t'uso di coprirsi il capo pre- 
gando o facendo sacrifici o in altre occasioni solenni, era ge- 
nerale nell'antichità *. Particolarmente il velamento del capo 
era usato nelle iniziazioni: numerose rappresentazioni mo- 
strano Eracle o un altro qualsiasi iniziato, col capo velato 
nel momento della iniziazione 5. Questo rito doveva essere 
assai comune se Aristofane lo mette in scena nelle Nubi, 
parodiando una iniziazione^. Nei misteri eleusini esso aveva 
anche lo scopo di imitare Demetra la quale, secondo l'inno 
a Demetra, giunta in casa di Celeo si sedette iii segno di do- 
lore su un basso seggio tirandosi sul volto il velo'. 

Ma nella nostra liturgia la inizianda fa il gesto non di ve- 



^ Haas Lief. g-ii fig. 114. 

' IHSt. 1924 p. 95, RosTowTZEFF MysHù Italy p. 13. 

' SuiD. I^TfjYSTi^i; ó I^TQYO^^S^OS Tà lepà. 

* V. Esempi in Dòlger D^y Exorcismus (Studien z. Gesch. 
und Kultur der. Gegenw. Ili 1-2, Paderborn 1909) p. 102, e 
Reinach CMR. I p. 302-3, 307-10. 

^ Rilievo di Napoli (Reinach RR. Ili p. 89, 2), urna nel 
Museo delle Terme (Reinach i2i?. Ili p. 333, i), rilievo «Cam- 
pana» (Reinach i2i?. Il p. 287, i), sarcofago di Torre Nova 
nel Museo delle Terme (Reinach RR. ìli p. 171 i), stucco 
della Farnesina, ivi (Harrison fig. 148), rilievo fittile che 
ripete la scéna dell'urna {RM. 1905 XX p. 296), pittura parie- 
tale della Domus Aurea (/^jFfJRBZJCfl 191 3 tav. 9), rilievo si- 
mile a quello di Napoli ora sperduto (Winckelmann Mo«. inèd. 
II tay. 104 = BCC, 1879 tav. IV-V, 4). 

" Àr. Ntid. 254 s. 

' Ps.-HoM. In Cer. 198. Probabilmente il mito derivò dal rito. 
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iniziati si coronavano di mirto, e di mirto era inghirlandato 
un vaso in cui si ardevano profumi \ come pure di mirto si 
incoronavano i sacerdoti nelle cerimonie bacchiche 2. 

É dunque un matrimonio mistico quello al quale sì accinge 
la bella donna e lo specchio che l'erote le tiene innanzi e nel 
quale la vediamo riflessa ha senza dubbio, come vedremo in 
seguito, un significato mistico ; e la figura che solennemente 
troneggia nella scena guardando la sposa mistica è certa- 
mente una sacerdotessa che presiede al rito ^, una di quelle 
sacerdotesse che nei misteri sorvegliavano il vestire delle 
persone che partecipavano al rito ; oppure possiamo anche 
ritenerla una promystis^ una di quelle sacerdotesse che sorve- 
gliavano la condotta degli iniziati, e li istruivano prima della 
iniziazione ^. Certo il suo ufficio ricorda quello n^olto frequente, 
specie nelP Egitto ellenistico, dei sacerdoti che sorvegliavano 
la vestizione del dio s. Nella pittura originale e nelle buone 
fotografie, a sinistra della sacerdotessa, come poggiato 
sopra il bracciuolo della sedia, si vede un rombo violetto, 
il quale si può interpretare come il coperchio di una pisside 
quadrata, veduta di scorcio, aperto: se questo è vero, là 
pisside potè contenere gioielli, tenie e simili cose attinenti 
alla toletta. Ma noi dobbiamo immaginarla come se si trovasse 
vicino alla inìzianda, cioè come se tra questa e lei non esi- 



^ Fehrle p. 239 s. Ivi la letteratura precedente. 

2 isTROs (Ap. ScHOL. Sof. Ocd. Cól, 681) fr. 25 {FGH I 
p. 421) • TzETZES ad Lyc. Alex. 1327 Miiller : Cfr. Ar. Thesm. 
37. 'Nelle feste di Dioniso: Suida xav^v (Befnhardy) : Cr. Ar. 
Ram 329, Nel pinax di Ninnion {lAN IV 1901 Tav. I ; Far- 
nelÌ III tav. XVI; Harrison fig. 158) e nel rilievo eleusinio 
di tacratide {JAN IV 190 1 tav, IH'-K') i celebranti recano 
raniì di mirto. 

% Per queste sacerdotesse, propriamente eleusinie, v. Fou- 
CART p. 210 s. Néir iscrizione di una associazione religiosa (Fou- 
CART Des assoc. rei.' chez tes Grecs Paris 1873 N. 4V. 75.) è no- 
minata una sacerdotessa incaricata di sorvegliare il vestimento 
delle ministre del culto affinchè sia semplice : TrspiTi&évat Ss Tat? 
9iaXs9Ópoi? xal 'zodq Trepl r/)v -^sàv o{5aai? rqi àvupfJi^ xóojxov à:t>.ouv. 

* V. Picard ©sol S7r(.9avst(; in Xsvta (Atene 1912) p. 70. . 

5 Clem. Al. Strom. VI p. 758 Pott ; Porph. De abst, lYS; 
ThVTf De Iside 3. V, s\i ciò Otto pp. ^^3, 83, 80, 164 ^, 



— 6i — 

stesse la porta, che il pittore, eseguendo di mano in mano 
le pitture, saltò, staccando le due figure. 

Le quattro figure di questo primo episodio costituiscono 
dunque un'unica scena in cui la inizianda, aiutata dalla an- 
cella e dai due éroti e sorvegliata dalla sacerdotessa, eseguisce 
la sua toletta di sposa mistica : una scena piena di quella 
religiosità tra fantastica e registica che bene si addice al 
profondo significato del rito. 



2. 

1 

1 

Nella scena seguente (II) (fig. 15) una donna, riccamente chesi^' cJ^è ?a^I 
adorna, si accosta con aria compunta e raccolta a un gruppo for- prendimento dei 

mato di un fanciullo ignudo che legge Siro!' ^"^ ""'* 
entro un rotolo ch'ei regge spiegato 
con ambo le mani, mentre una donna 
seduta dietro a lui ascolta e segue 
la lettura tenendo nella mano sini- 
stra un altro rotolo e nella destra 
uno stilo. 

Chi è questo fanciullo ? 
Egli calza gli alti stivali tipici 
di Dioniso, le emhddes : e questa 
singolare calzatura — tanto più sin- 
golare in quanto egli è del tutto 
nudo — determina chiaramente il 
carattere del fanciullo. Perchè, se 
egli veste come la divinità, ciò si- 
gnifica che égli è parificato alla divinità, secondo la conce- 
zione antica e anche moderna, per cui il sacerdote, rappre- 
sentante e incarnazione del dio, reca i simboli, cioè il costume 
mitico del dio : e infatti nel rilievo di I^acratide », commemo- 
rante la iniziazione eleusinia del dedicante e di sua moglie, 
1 due giovinetti sacerdotali che fiancheggiano la figurazione 
vestono oltre a un manto rituale frangiato e a una cintura 
di corda catartica anche delle /jw^^^/^^" identiche a quelle del 
giovinetto pompeiano. Il quale è dunque un sacerdote di 




Fig. 15. — La catechesi. 



^ Reinach fi. II p. 348; TAN IV (1901 tav. I H' K'). 
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Dioniso, simile ai tanti sacerdoti fanciulli dell'antichità i, 
e il suo carattere dionisiaco determina il contenuto stesso del 
ròtolo che egli legge. Esso contiene evidentemente il rituale 
della iniziazione, che vien letto ai neofiti così come, per esempio, 
avverine ad Apuleio che^ prima della sua iniziazione, dovette 
subire un insegnamento preliminare % così come nei misteri 
di Demetra a Feneo si usava, nell'occasione' dei grandi misteri, 
leggere ai neofiti certi libri sacri che venivano conservati 
in un sacrario 3, secondo uh uso attestato da varie testimo- 
nianze^. Ci è anche una leggenda, conservata da Pausanìa, 
secondo la quale un certo Epiteles trovò in un luogo indi- 
catogli da un sogno un'idrja bronze^ contenente. una lamina 
di stagno arrotolata con sopravi scritto il rituale di Demetra 
e Persefone s. Del resto ad Apuleio stesso, prima dell' inizia- 
zione, il sacerdote dà un lil^ro ch'ei toglie dal sacrario conte- 
nente tra altro delle formule rituali *. A questi libri che i neofiti 
dovevano conoscere prima di essere; ammessi al mistero, ac- 
cennano anche Galeno', Plutarco ^ e lo scoliaste di Aristo- 
fane ^ : Demostene poi ci descrive ironicamente Eschine 
nell'atto che, assistendo U madre nelle sue cerimonie inizia- 
tiche, legge il rituale ^^. Uno di questi rituali è recato con gesto 
solenne da un sacerdote in una processione isiaca figurata 
su un rilievo del , Vaticano ", qd è tenuto da un tribuno che 



* Su questi Vi Cooke in JjS5^. .1913 p. 170. Per i fanciulli 
sacerdoti di Dioniso v. specia.ÌìiÉàte CJG. XIV 1449, 1642. Ri- 
cordo anche i lepol TcaiSe? del tempio di Asclepio (testi in Cardi- 
nali iVo^e tìti termin. epigr. in Rend. Lincei 19110 p. 165) non 
ricordati dalla Cooke. 

2 Apul. Mei. XI 22. 

3 Paus. Vili 15 I s. 
*.Dem. XIX 199: Tà? pCpXcu? àvaYiYvtiioHouca ; Cfr. DioG. 

L. X 4 : xa-S-apfjtoùs àvotyiyvéìcsìievj. /Per i rituali v. Cooke /• ^: 
p. 130 note 6-8. Da aggiungere la menzione degli inni orfici 
stessi e i papiri magici. 

« Paus. IV 26 8. 

" Apul. Mei. XI 22. 

' Gal. De simpl. med. temp. 1 1 (XII p. 2 Kuhn). 

^ Plxjt. Rom, IO. 

^ ScHOL. Ar. Ran. 158. 

^" Dem. Cor. 259. 

" Amelung II tavw 7, 55; Reinach R. Ili p. 403, j. 



si accosta a un'ara ardente per far un sacrificio, in un dipinto 
parietale del III sec. d. C. ^. Uno stucco della Basilica di Porta 
Maggiore mostra una duplice scena di rituale, fatl;^ da due 
donne 2, E la sacerdotessa che sorveglia il fanciullo, p in realtà 
istruisce la catecumena, ricorda le promistidi già menzionate, 
o anche Vesegeta, cioè quel sacerdote che aveva l'i(|ficio di 
istruire nelle cose sacre gli iniziandi 3. 

La seconda cerimonia è dunque quella della catechesi, 
cioè delP insegnamento rituale e dommatico : ed';è assai facile 
riconoscere nella donna che à sinistra assistè alla lettura per 
l'appunto la sposa mistica della scena precedente. ^ • 

Il suo presentarsi davanti alla sacerdotessa cbì capo ve- 
lato ha un profondo significato. L'uso di coprirsi il capo pre- 
gando o facendo sacrifici o in altre occasioni solenni, era ge- 
nerale nell'antichità *. Particolarmente il velamento del capo 
era usato nelle iniziazioni : numerose rappresentazioni mo- 
strano Eracle o un altro qualsiasi iniziato, col capo velato 
nel momento della iniziazione ^ Questo rito doveva essere 
assai comune se Aristofane lo mette in scena nelle Nubi, 
parodiando una iniziazione ^. Nei misteri eleusini esso aveva 
anche lo scopo di imitare Demetra la quale, secondo l' inno 
a Demetra, giunta in casa di Geleo si sedette in segno di do- 
lore su un basso seggio tirandosi sul volto il velo '. 

Ma nella nostra liturgia la inizianda fa il gesto non di ve- 



^ Haas Lief. 9-1 1 fig. 114. 

^ IH Si. 1924 p. 95, RosTowTZEFF MysHc Italy p. 13. 

^ SuiD. è^TjysTfiq ^ s^TQYOùfxsvos Tà Espà. 

* V. Esempi in Dòlger Dev Exorcismus (Studien z. Gesch. 
und Kultur der. Gegenw. Ili 1-2, Paderborn 1909) p. 102, e 
Reinach CMR. I p. 302-3, 307-10. 

^ Rilievo di Napoli (Reinach RR. Ili p. 89, 2), urna nel 
Museo delle Terme (Reinach RR. Ili p. 333, i), rilievo «Cam- 
pana» (Reinach RR. II p. 287, i), sarcofago di Torre Nova 
nel Museo delle Terme (Reinach RR. Ili p. 171 i), stucco 
della Farnesina, ivi (Harrison fig. 148), rilievo fittile che 
npete la scena dell'urna {RM. 1905 XX p. 296), pittura parie- 
tale della Domus Aurea {JAHRBUCH 1913 tav. 9), rilievo si- 
mile a quello di Napoli ora sperduto (Winckelmann Mon. ined. 
U tay. 104 = BCC, 1879 tav. IV-V, 4). 

' Ar. Nub. 254 s. 

' Ps.-HoM. In Cer. 198. Probabilmente il mito derivò dal rito. 



® 



--64- 

larsi ma di svelarsi : ella si è presentata col capo avvolto nel 
velo e adesso lo scosta con la mano. Ella compie cioè il gesto 
tipico che l'arte attribuisce alla sposa delle spose, a Era, 
nell'atto che per la prima volta si scopre allo sposo, così come 
è effigiata in una metopa di Selinunte ^ e nel fregio del Par- 
tenone ^ : quella Era il cui hierós gàmos con Zeus aveva as- 
sunto nell'orfismo un significato cosmico speciale. Nell'atto 
dunque che comincia il mistero, cioè che si inizia il matri- 
monio col dio, la sposa mi- 
stica sì svela innanzi al dio, 
compie cioè il rito degli 
anakalyptéria, come face- 
van le spose innanzi al ma- 
rito^: e, sposa ormai dav- 
vero, apprende il rituale 
della sua iniziazione. 

Poi si allontana e va a 
compiere il rito che le han- 
no insegnato. Ormai, ap- 
preso il rituale, ella inizierà 
la sua collaborazione al 
mistero. Avvolta nella sin- 
done, coronata del mirto nuziale, recando in mano un ramo 
di mirto e una lekaìiis — piatto specialmente usato nei riti 
nuziali 4 — con entro vi una pietanza rituale — forse di quelle 
che si usavano nelle cerimonie nuziali ^ — voi la vedete 
avviarsi verso destra e accostarsi al gruppo rappresentato 
nella scena che segue (III). 




Fig. i6. 



L'agape. 



^ OvERBECK. tav. I 2; Baumeister I fìg. 368; Reinach 
R. I p. 399, I. 

* Baumeister II fig. 33; Reinach i?. 40, 5. Così anche 
Elena si scopre davanti a Paride nel dipinto pompeiano: Hel- 
BiG 1218 ; Baumeister I fig. 707. 

^ Hermann p. 266 ; Collignon in Daremberg III .2 
p. 1650; H1L1.ER, v. Gaertringen in PW. I col. 2032. 
< * HEsycH. XsxaviSss (Schmidt). 

^ Hesych. TpC^jiixa; "Èe-yìyce^ Amcdoia I 229 ; Athen. %V^ 
52 p. 645 D. Meineke. Sulle pietanze rituali v. Lobeck Epimetr. 
XIV p, 1050 s. 
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Su un seggio coperto di un manto e impostato su un plinto ^^.^^^^ pYs^t??u- 
siede una sacerdotessa la quale, scoprendo con la manca strale, che pre- 

t ' 1 11 • 1 » 1^ cedeva l' inizia 

un canestro che le presenta una ancella, si volge verso un altra zione, 
sacerdotessa stante, la quale, con nella cintura un rotolo, 
liba da una oinocoe su un ramo di mirto che ella tiene nella 
diritta (fig. 16) \. 

Tutta la scena è impregnata di un ritualismo rigido cf so- 
lenne. Il seggio è coperto di un manto che reca, come era 
prescritto nel rituale di Andania, una fascia oscura, e poggia 
sopra un plinto identico a uno trovato ad Eleusi del quale 
già si è detto. I/a sacerdotessa, il cui carattere ieratico è atte- 
stato dalla coróna di mirto, ha il capo chiuso in un pileo ri- 
tuale a forma di cuffia, ornato di una fascetta oscura pur 
èssa rituale. L'atto di libare su un ramo di mirto doveva far 
parte del rito eleusinio, poi che l'uno dei due sacerdoti del 
rilievo di Lacratide, visibilmente ritratto con gli strumenti 
della sua stessa funzione — così come il suo compagno è ri- 
tratto nella sua qualità di dadùco, con la torcia • — reca in 
mano una oiiiocoe e un mazzo ^di rami di mirto. E nel pinax 
di Ninnion con la danza della kernophoria davanti alle due 
divinità eleusinie^, si vede dietro a Ninnion stessa un giovane 
con oinocoe e ramo di mirto, con i quali ha fatto o farà la 
libagione. Ma non basta ; la posizione stessa delle tre donne 
è rigorosamente rituale, perchè la regola sacra di Cos assegna 
al sacerdote che siede alla trdpeza il posto mediano e ai suoi 
due ministri i posti laterali al suo fianco 3. 

Siamo qui, evidentemente, in presenza del rito dell'agape, 
comune quasi a tutti i misteri antichi. Neil' inno orfico a Se- 



. ^ Questo ramo non è visibile in nessuna delle fotografie delle 

pitture che sono state pubblicate. Ma è evidente nell'originale. 

* lAN, IV 1901 tav. I ; Farnell III tav. XVI ; Harri- 

SONfig. 158, ■ 

' Ji^^'^P^Z 36365 MrCHEt 716-18: DlTTENBERGER 616 V. 9: 

«e lepoTToiol èxaréptó Tà<; TpàTCcl^a?. 



5. — Macchioro. Zagreus, 
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mele si allude alla mensa dei sacri misteri * .: in una inscrizione 
da Tomoi si accenna all'agape dei misteri di Samotrace da 
imbandirsi agli iniziati ^ : Tertulliano menziona ironicamente 
i banchetti delle Apaturie, delle feste Dionisie e dei misteri 3 : 
un pasto sacro è menzionato in una inscrizione messenia re- 
lativa al culto di Demetra * nonché dalla nota inscrizione di 
Andania^: nei misteri di Mitra c'era un pasto sacramentale 
accompagnato da talu^e formule^, e l'egual cosa sappiamo 
dei misteri di Cibele e di Iside ^ : ci erano altresì nei misteri 
delle pietanze spec;iali ®. E certo per influsso dei misteri la 
tràpeza ebbe grande importanza nei riti magici®, dove avrà 
servito probabilmente non come mobile puramente rituale, 
ma piuttosto come strumento magico ^^. 

La nostra scena non mostra però un vero e proprio ban- 
chetto, benché vi sieno, a quel che pare, delle vivande, ma 
rappresenta piuttosto un rito lustrale ; e appunto per questo 
in questo episodio ricórre con grande abbondanza il mirto, 
quasi a significare il contenuto nuziale della intera liturgìa, 



1 Inno XLIV s. Abel. 

2 Afch. ep. Miti, aus Oesterr. Yll 1883 P* 8 s. : Dieterich 
N. p. 105: (il sacerdote) Ttapé^si tò Trspifjta ox^^a? xal èyx^si tò 
ttotòv tot? JAìioTai?. 

3 Tert. Apol. 39 (MiGNE I p. 374) ; Apatii/rìis Dionysis, 
mysteviis Atticis coquomm delectus indicenhtr. 

* IHSt. 1905 XXV p. 50 (ToD). 
^ L. 95 s. 

* lusTiN. Apol. 166 (MiGNE 6 p. 429) : ci. Plin. XXX 
6 ; cfr. Dieterich M. p. 102 s. ; Hepding Attis (Giessen 
1903 RGV, i), p. 186. 

' CuMONT Rei. orient. nel pagan. vom. (Vers, Salvatorelli, 
Bari 1913) pp. 43, 71, 121. Sul pasto sacramentale indiano ebraico 
e mitriaco v. anche J>kews Die Christusmythe 2» ed. (Iena 19 io) 
p. 87 s. 

8 PoLL. VI 75 : Cf. Athen XIV p. 647 A sulle pietanze 
plastiche delle Tesmoforie. 

» Pap. Leida (Dieterich P.), v. 26 s. : TcpÓTiQ {xèv fjjilp* 
èTct'&évToi; oòv aÙTÒv ènl t'/jv rpàTcs^av xal xoa jxi^aavTog w? 

1" Tertulliano accenna a una divinazione a mezzo di una ta- 
vola, che non trovo nominata altrove, e che parrebbe consistere 
in fenomeni «spiritici»: (-4 /jo/. 22; hàbentes semel invitatoruw 
angelorum et daempnum assistentem sibi poUstatem per- quos eì 
caprae et m ens ae divinae consueverunt. 
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Ha quale l'agape introduce : coronate di mirto sono la ìni- 
ianda, la sacerdotessa è la servente di destra, e un ramo di 
lirto tengono^ in mano tanto P inizianda quanto la sacer- 
iotessa, mentre la servente liba sul ramo che tiene quest'ultima, 
yfon agape dunque vera e propria, ma piuttosto rito purifica- 
orio; e certamente proprio per quésto suo scopo catartico essa 
)recede ? iniziazione invéce di seguirla, come parrebbe- più 
laturale a chi volesse considerarla come un mero banchetto. 
La precedenza dell'agape su ogni altra cériinonia inizia- 
oria, come avviene in questa liturgia, corrisponde a ciò che 
ìvveniva ad Eleusi. Il primo atto rituale nella mattina del '20 
Doédromione era un sacrificio a Denietra ea Gore% al quale 
seguiva un banchettò con le carni delle vittime, il cui caràt- 
;eré sacramentale risulta dalla proibizione fatta agli iniziandi 
ii apportar fuori del recinto sacro carni delle vittime^. Questa 
proibizione, che esisteva in molti riti specialmente connessi 
a divinità chtoriie ed anehé nella religione romana e rielle 
religioni primitive^, prova che il banchetto aveva un deter- 
minato carattere sacro che stava in relazióne alla iniziazione 
stessa, per modo che solo l' iniziato poteva parteciparvi. 
Certo è, comunque, che le àgapi dei misteri dovevano avere 
un contenuto sacramentale o magico, perchè agli iniziati 
era proibito di cibarsi di alcune determinate parti dell'ani- 
male per ragióni che essi soli sapevano^, così cóme avveniva 
anche iia altri culti *, per antichissime credenze magiche ó 
totemistiche. ... r . 

L'agape dei misteri era dunque uh pasto sacramentale, 
che precedeva e preparava la iniziazione, ponendo l'uomo in 
comunione col dio, in quanto egli, mangiando la vittifna pa- 
rificata al dio, acquistava qualità divine*,: e infatti i neofiti 



^ MoMMSEN p. 233 ; Stengel p; ±63 • FoucART p. 374 s. 

^ ScHOL. An Eq. 282. 

^ P. es. DiTTENBERGER 589 ; Michel 698 ; Dittenberger 
632 ; Michel 591 r PROTT-ZiÉHEN I 4; ìSittenberger 615 ; 
Michel 714 ; filtri esempi in Thomsen iii ARW\ XII 1909 p. 467. 

* Clem. Al, Strom. II 106 ; II p. 171 Stahlin. 

" Per es. Prott-Ziehen I 4 ; Dittenberger 615; Mighel 
714' V. 30 s. ; Dittenberger òiè ; Michel 716 v. 50 s. 
i _ ^ ROBERTSON' Smith Hedwy^s on the rei. of the Sem. 4* ed. 
(London .r904) Lett. IX; Wxsììx>t Vdlkérpsych. Il 2 {Ui^sidi 



come atto 
mentale. 



sacra- 
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mangiavano carne cruda per imitare lo sbranamento di Dio- 
niso e acquistare, a mezzo della vìttima-dio, le qualità divine \ 
L'agape sacramentale è spesso ricordata : ne fa cenno 
S. Paolo dove parla della « mensa del demonio ; ^ in un papiro 
di ossirinco un tale è invitato a sedere a mensa con Serapide 3; 
Giuseppe Flavio parla del pasto di Anubì cui gli uomini pos- 
sono essere invitati*. Il satramentalismo delPagàpe derivava 
naturalmente dairantropomorfismo greco che immaginava 
come una realtà concreta iì pasto del dio e perciò vedeva la 
possibilità di deificarsi mangiando con esso ®. Questo carattere 
sacramentale era pur quello dell'agape cristiana primitiva, 
secondo il concetto fondamentale giudaico «. Nel Vangelo 
l'agape è connessa con il mistero eucaristico e lo precede'. 
Lo stesso avveniva nel rito protoeristiaiio ; era una cerimonia 
mistica, un'azione sacrificale od offerta, che conteneva in sé 
la salvezza, ma vi mancava il concetto che servisse a ricordar 
la morte di Cristo, e soprattutto vi mancava il concetto del 
sangue e della carne* di Cristo rappresentati dalpane e dal 
vino. Il concetto originario non fu che la eucaristia non avesse 
valore se non era fatta col pane e col vino, ma che avesse va- 
lore per sé stessa, in quanto si mangiava e si beveva ; tanto 



1906) p. 340 ; JEVONS tntrod. to the study of campar, rei. (New- 
York 1908) p, 177 s. Su quésta celebre teoria v. le osservazioni 
in TiÉLE Eim. in die Rei. wiss. (Gotha 1899)11 p. 118 s. Sulla 
teofagia in particolare, v. Preiserved Smith Christian theophagy \ 
in The Monist X^VIII 19 1| pp. 161-208, 

* EuRip, fr. 472 Nauck: pCHOL. Clem. Al. I p. 433 Din' 
dori : àfià la-B^iov iqpla ci (Jipoù(j||;voi Aiovioq) SeiYfJia touto TsXotifxsvoi 
ToO oTCapaYtAOU 6v Aiiéxrxyi Acóvtjco? ótcò Ttràvcov. 

* Paul. Il Cefi 20 s. 

* Pap. Oxyrh. i Ilo. Cfr. Fap Ox. Ili 323. 

* Tos. Fl. Ant: XVIII 3, 

* V. su ciò LiETZMANN Hdh, z, N.. T. Ili 1 p. 124. 
" HoFFMANN Das Abendmahl »w I7f e Ansf, (Berlin 1903) 

p. 15. . 

' Matth. 26, 26. Alcuni credono che in origine rgape ed 
eucarestia formassero una cosa sola. (Bibliogr. in Maclean EB^ 
I p. 166 s.). A partir dal II secolo l'agape si celebrò dopo l'ew* 
caristia. Il secondo concilio di Cartagine sanzionò questa regola 
salvo per il giovedì santo, giorno in cui si continuò a comunicare 
dopo l'agape {Pascaj* Orig. et.rais.de la Ht.cathol. Migne Diction- 
«««>« Ser. I voi. 8) col. 48. 
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è vero che, contfarìamente sa Vangelo, fu molto usata una 
euGaristia fatta col pane e con l'acqua, invece che con pane 
e vino, e cioè con la forma più semplice del cibo ». Cosi che 
nell'agape protocristianà nói ritroveremmo il banchetto sacra- 
mentale dei misteri 2, concepito coniè un pasto che precedeva 
e preparava la iniziazione, quale primo grado della comunione. 
Quàl è questo primo grado della comunióne ? 



greo, simboleg- 
iata dal cer- 
iatto che viene 

allattato. 



Il IV episodio ci mostra una curiosa scena (fìg. 17)., J>u ungros- jaxmìom ^doè7a 
so e alto plinto siedono un satiro e ima satirisca : il primo in rinascita in Za 
atto di sonare una siringa a sette canne tenendo altresì m 
mano un Oggetto a mo' di bastoncello che non può essere 
altro che un flauto : la seconda in atto di porgere la mammella 
a un cerbiatto che si è arrampicato fino al suo seno, mentre 
a' piedi del plinto un altro cerbiatto par che aspetti il suo 
turno. E verso questa scena, quasi ad accompagnarla col 
canto, è volto uh vecchio sileno liricine, che suona e canta 
quasi estàtico. 



^ Harnack' Brod und Wasser in TU VII spec, pp. 137 
e 142, 'e Lekrb, d, D'^mengesch. 4» ed. I p. 234 nota. L'euca- 
restia dei gnostici si celebrava col solo pane o con pane e sale, 
e non aveva nulla a che fare con la eucarestia cristiana. (Bousset 
Haupiprobl. d. Gnqsis (Gottingen 1907) pp. 307-8.— Suiràgape 
in generale v. Kraus in Kraus Réaleitc: d. christl: Alt. 1 p. 25 s. ; 
Smith in ChIeethàm Dici. 0/ chriist. ani. I 39 s. j Zahn in Her^- 

ZOG-HaUCK I p. 234 S.; KELLNERaii WETZER^WÉt-TE I p.. 3258; ; 

V. anche Achelis t)as ChrisL in d. ersten $ Jahrh. (Leipzig 
1912) I p. 172 s. taluni negano la natura mistica dell'agape e 
credono che fosse originalmente un semplice banchetto offerto 
dai ricchi ai poveri (Battifol Dici, de thèol. óathol. I p. 356). 
Altri ancora; crede che l'agape fosse in origine una sempHce ina- 
mfestazione di fraternità e insieme un ricordo della cena di Gesù. 
(SoLTAu Dos Fortleben d. Heident. in d. alichrisil. Kirche (Berlin 
1906) p. 171 s. 

* Pfleiderer Relig.-philos, auf geschichtl. Grùndl. 2^ ed. 
J^^flin 1896) p. 656;. Kalthoff Dos Christusprobtem 2^ ed. 
(Leipzig 1903) 48 ^ Percy Gardner The ovigin of the Lord- 
si^per citato da Goòuel L'Euchar. des qrig. à Jusiin. Mari. 
(jaris 1910) p. 15. 1 teologi tendono a negarla (Clemen p. 17 s. 
Warnack Lehrb. d, Dohgmengesc l 4 p. 143). 
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Il ceiitro della scena è evidentemente il gruppo singolare 
della satirìsca allattante il cerbiatto. Questa scenai curiosa 
ha già richiamato l'attenzione dei dotti su due luoghi dì Euri- 
pide ^ e di Nonno ^ nonché su una gemina' 3, dove è descrìtto 
o effigiato l'allattamento di animali ; ma non fu osservato 
che tanto in Euripide quanto in Nonno questo gesto ha uii 
contenuto più rituale che mitico. Nella tragedia euripidea il 
nunzio descrive le varie cerimonie orgiastiche e le meraviglie 

alle quali ha assistito. Egli 
narra come, svegliate da 
Agave, le baccanti si sciol- 
sero i capelli è si adatta- 
rono Intorno al corpo le 
nebridi e i .serpenti, dan- 
dosi poi ad allattare ca- 
pretti o lupicìni, e incoro- 
nandosi infine di edera o 
di quercia *; Il modo netto 
e preciso con cui, nel rac- 
conto del nunzio, si susse- 
guono questi vari gesti dà 
l' impressione che sieno atti 
rituali. E. questa impres- 
sione è confermata da un 
luogo di Nonno 5, là dovè, dopo aver narrato le inùtili intima- 
zioni di ritirarsi fatte da Dioniso a gli Indiani, egli iiiterròmpe 
la descrizione del primo urto tra l'esercito di Bacco e gli Indiani, 
per diffondersi in una descrizione, assolut aniente estranea a quel 
momento, degli atti orgiastici delle baccanti. Le une vibrano il 
tirso, le altre si sciolgono i capelli : questa agita il cembalo 
o batte il tamburello, quella si avvolge la testa di serpi o il 
corpo dì pelli ferirle : l'una allatta un iioncelloj l'altra si stringe 
alla cìntola un serpente : chi si arrampica su un albero, chi 




Fig. 17. — La ciomunione. 



' Eur. Bacch. 690 s. . s 

2 NoNN. Dion.. XXV 361 s : XXIV 139 s. 
' FuRTWAENGLER Die ani, Gefnmén LXV 46 ; Rizzo .Diofi'^ 
Mystès àg, i6. .,. , 

* ^lÌR. Bacch. 689 s. . 

* NoNN. XIV 338 s. ■ 



— ri- 
monta in groppa a un cammello, chi sbrana un toro, chi balza 
di roccia in roccia. Tutto questo non ha nulla che fare col 
racconto, e non costituisce certo una preparazione al com- 
battimento, la cui descrizione si inizia subito dopo. E si ha 
l'impressione che questo lungo brano (v. 338-385) derivi da 
qualche fonte in cui questi vari gesti, compreso l'allattamento, 
erano descritti come atti orgiastici rituali. 

Ma quanto all'allattamento i due poeti hanno diverso 
pensiero. Euripide lo attribuisce alle sole baccanti che hanno 
partorito \ ma Nonno dice invece esplicitamente che le al- 
lattanti erano vergini ^ : in Nonno dunque l'afflusso del latte, 
che Euripide attribuisce razionalisticamente al parto recente, 
è un vero e proprio miracolo. Ora, dati i rapporti di Nonno 
con l'orfismo, crederemo che il poeta attingesse questa nar- 
razione da una qualche fonte perduta, nella quale l'afflusso 
del latte era considerato come un miracolo, simile, per esempio, 
allo zampillar vino o latte dalle rocce, e non come un gesto, 
strano sì e bestiale, ma naturale e spiegabile. E se cosi è, il 
nostro dipinto sta in pieno accordo con questa tradizione 
orfica, perchè la giovanissima satirisca che allatta il cerbiatto 
è visibilmente concepita come vergine s. 

Ma perchè costei allatta e cura come fosse un essere umano 
proprio un cerbiatto ? 

Uno degli aspetti di Dioniso era quello del capretto: egli Dionk^^^ba^w 
era infatti chiamato Erdphios o EràphióUs *. Ritualmente no. 
questa concezione mitica trovò la sua espressione nella so- 
stituzione di un capretto alla vittima umana, come avvenne 
a Potnia ^ * è noto del resto che il capretto era la vittima pre- 
ferita nel culto di Dionjso^. Un'altra elpressione rituale di 
questa concezione consiste nel notissimo rito bacchico e or- 



^ EuR. Bacch. 701. 

* NoNN. XXIV 129 ?. 

* Di questa tradizione può vedersi un riflesso in alcune rap- 
presentanze dove una mènade accarezza e vezzeggia un cerbiatto 
(Cratere di Perugia MI, VI-VII tav, 70 ; Baumeister fig. 490 ; 
Cratere Czartoris^y, Daremberg III 2 fig. 4771). 

* Fonti in Gruppe M. II p. 822, 4. 

* Paus. IX 8, 2. 

* DlTTENBERGER 615, 616, 623; COLLITZ 3636; MICHEL 

722 ecc. 
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gìastìco di sbranar capretti e rivestire pelli di questo animale, 
rito che aveva Io scopo di imitare lo sbranamento del dici 
è di identificarsi a lui rivestendo la sua pelle ^^ 

Il capretto era, dunque, Dioniso stesso e come emblema 
del dio appare dipinto su un timpano in una scena di inizia- 
zione dionisiaca in una terra cotta», e tatuato sul bràccio 
dì una menade in una tazza di Atene*. Ma il capretto, pro- 
priamente, personificava non Dioniso genericamente, mà'Dio- 
nisó bambino perchè, secondo il mito, egli fu trasf orinato 
in capretto da Zeus per sottrarlo all'ira di Era®, ò nacque 
addirittura con le corna*. Da ciò l'uso caratteristico della 
religióne dionisiaca di vezzeggiare e curare come un bambino 
uil capretto o un altro animale cornuto r infatti a Tenedo 
nel culto di Dioniso anthroporraistes si usava nutrire e curare 
come una puerpera una vacca fregna e ornare con coturni, 
prima di sacrificarlo, il Vitellino testé nato. Ora è chiaro che 
quel vitellino non era altri se non Dioniso stesso, poi che consta 
che il dio veniva anche immaginato come un toro' è che tra 
gli altri epiteti aveva anche quello di «faccia di toro »^: 
tanto è vero che a Creta, tra i vari riti con i quali si comme- 
moravano, punto per punto, i gesti di Zagreo, c'era anche lo 



^ Phot. (Naber) : ve|3ptCsw, 5^ vePpou 8sp|i.a. 9opeiV 5^ StaaTcav 
veppo^S * xarà (i,t[Jiv)ow *rou rrepl tòv Atóvuoov Tcà^ou?. Schol. Veni- 
Cor. VII p. 113 Dobson : vePpl^wv ó Siaó^Sv toò? veppoó?, xàtà 
TWa Xóyov éJjspiQTOV, ol {xèv à<; tou TeXoGvTOc; véBpCSa èvTQfXjxévou xal toò? 

" Cosi nei misteri egizi l'iniziato passava attraverso la pelle 
della vittima che rappresentava. Seth . (Moret Les mysières 
égyptiens Paris 1913) p. 42: cf. pp. 31, 46, 64, 95 s.). Nel Mes- 
sico la pelle della vittima umana veniva indossata dai sacer- 
doti che si ritenevano immagine vivente del dio (Frazer VII 

pp. 375.305). 

' Campana Op. tn plastica tav. 45 j Harrison ng. 147. 

* Harrison Themk (Cambridge 1912) p* 132 figi 23. 

^ AiPOLLOD. Ili 29 Wagner. 

' EùiDoc. Violar), lyi (p. 204 Flach). 

' Plutarco {Quaesti gr, 36 p. 299 B; Cin De Is. «r05. 35 
p. 364 F) riferisce una invocazione delle donne Elee a Dioniso 
in cui è detto: èXfl'eiv i]pw Aióvuoe.... è? vaèv Ttp Poé^ kbSl ^ócov, 
&E,ié rampe (Bergk* III p. 656). 

« Ps.-Orph. Hymn. XXX 4 ; XLV i ; LII 2. 
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sbranamento di un toro ^, che rappresentava la morte del 
dio; E l'epìteto anthropòrraisteSi cioè sbranatore di uomiri, 
conferma ciò, rivelando l'esistenza di un antichissimo rito 
in cui la vittima umana veniva sbranata, così come era stato 
sbranato Zagreo dai Titani, per riprodurre, nella vittima 
parificata al dio^ i fatti del dio. Questa è certo l'origine pre- 
cipua, se non unica, dei sacrifici umani che, a quanto pare, 
erano più frequenti nel culto di Dioniso che non in altri culti 2, 
è che sovente, come a Chic e a Tenedo per esempio j si ese- 
guivano sbranando la vittima*: e questo è il senso di una 
pittura vascolare del Museo Britannico, in cui si vede 'un 
trace che sbrana coi denti un fanciullo mentre Dioniso assiste 
alla scena*. ' : 

A Teriedo, dunque, un vitellino che rappresentava Dio- 
niso Zagreo, veniva nutrito e onorato come dio, e calzato 
anche di coturni, che molto probàbilmente sono le émhààes 
di Dioniso. E un egual rito vedianio dipinto ndla nostra figu- 
razione : il cerbiatto che liasatìrisca allatta è Dioniso, il dio 
stesso bambino ch'ella allatta, come avevano fatto le nutrici 
mitiche del dio. 

Ma è Dioniso solo allegoricamente, poiché qui non è la 
vita del dio che si rappresenta o «i riproduce. L'obbietto vero 



^ FiRM. Mat. De err. prof, veh VI 5 Ziegler: Cretenses.... 
amum sàcrum trieterica consecratione compommt, omnia per or- 
dinem facientes, quae puer moriens autfecit cmt possus est. Vivum 
laniant dentihustaurum, crùdeUs épùlas annuis commemcraìioni- 
bus excitantes, 

» A Pàtre (Paus. VII 21 1. s.) a Potnia (Paus; IX 8 2) 
a Lesbo (Dòsiotìs à.p. Clem. Al. Pràtr.lll: 425, p. 32 Stahlin == 
Eus; Pràep. ev. IV 12 p. 186 Dindorf ; Mùller FHG IV 
P' 500 5); CyriliJ. C. Jm^. IV p. 128. Cf. PoRPH. De absi. Il 
8 Nàuck)i Temistocle sacrificò dei giovani a Dioniso Omestes 
(Plut. T^m. 13). Un riflesso orfico si potrebbe vedete nei mi- 
steri di Despóina ad Acachesio in Arcadia, dove le vittime èrano 
fatte a pezzi (Paus. Vili 37 8). Despoina era Persefone, ma- 
dre di Zagreo. 

• EÙELPi ap. PoRPH. De àbstin. II 55 Wagner r= Eùseb. 
Pyàei>, ev,lV i^, 5 Dindotf (Mùller FHG. IV 48). A Corinto 
Dioniso aveva l'epiteto SàbXXbinc (Collitz 3636; Dittenberger 

616 1 45e.64). 

Cecil' Smith in JHSL iSgo p. 343 e Harrison Themis 

p. 489. - ■:.,; .■...:: .■■ . .. --;.. v . ; ■ 
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della rappresenta/ione è l' iniziato stesso, che assiste all' in. 
fanxia del dio e che si sente a lui parificato. Si sente cioè di- 
venuto capretto così come era il dio quando nacque, sente 
cioè per l'appunto ciò che dicono le laminette orfiche con h \ 
formula tanto discussa ériphos es gala épeton, «io capretto 
son caduto nel latte » }, la quale fondamentalmente significa 1 
che l'iniziato è divenuto dio, è rinato Diónysos ériphos^ìì dio 
capretto: e il latte che all'uomo rinato si offre non è una sem- 
plice allusione a questa nuova infanzia di lui, quale, primo 
cibo dell'uomo, ma esprime anche, secondo ogni verisimi- 
glianza, quel concetto di resurrezione, di rinnovamento, dij 
vita nuova che gli antichi attribuivano al latte 2. 

« Io capretto sono caduto nel latte » dice la laminetta orfica : 
e lo stesso dice, col linguaggio muto ma preciso dell'allegorìa, 
la liturgia orfica di Pompei. É il miracolo del rinnovamento 
in Dioniso che essa esprime col vivente sinibolo del capretto 
allattato da una giovinetta satirisca vergine. 

Vicino alla quale siede un satiro che sta suonando là si- 
ringa. 

La siringa non è soltanto, come è noto, lo strumento agreste 
e pànico per eccellenza, ma è anche uno strumento rituale 
della religione dionisiaca, alla quale passò probabilmente dalla 
religione cibelica 3. In numerose rappresentanze esso appare 



^ DiELS JFestschrift f. Gomperz p, i s. e Fragm. II p. 177 
n. 21 ; CoMPARETTi pp. 6-7. Lehmann-Haas Texfbuch z: Rei- 
gesch. 1922 -p. 204 ; Haas Lief. 9-11 iìg. 179. V. le varie opi- 
nioni riassunte in Olivieri Lam. aureae orph. {KleineTexie 133, 
Bonn 1915) p. 73. Alla bibliografia ivi p. 3 aggiungi: Comparetti 
p. 9 nota 2 ; DiETERicH M. pp. 163, 171: Diels II p. 177, 
nota 9 ; Harrison* p. 667 ; De Jong p. yy ; Wys^ Die Milch. 
im KùU. d. Gr. und Róm. {RGV XV 2) p. 54 r Cook Zeus (Cam- 
bridge 19 14) p. 676; BiSLBR Orpheus the fishev (London 19^1] 
p. 7 n. 2: Carcopino p. 167, p. 311* Eisler Orphisch-dionys. 
Mysieriengedanken in d. christl. Ant, (Bibl. Warburg Vortràge 
1322-23 Berlino 1925) p. 357 s. 

2 Usener Milch u. Honig in Rh, Mus. NF. LVII 1902 
p. 167 s. = Kl. Schriften (Leipzig 1907) IV p. 398 s. ; Perdel- 
wiTZ p. 57 s. ; DiETERicH ilf . pp. 163, 171 ; Alline in Xenia 
(Atene 1912) p. 102 ; Delatte in Musée belge (1913 p. 132 ss.); 
e specialmente Wyss 0. e. passim. 

» La siringa fu inventata, secondo il mito, da Cibele (Diod. 
III 58 i), e appare tra gì' istrumenti rituali di Atti nell'ara d» 
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insieme ai più noti e comuni stromentì del rito dionisiaco : 
ricordiamo un rilièvo ellenistico di Monaco \ un vaso argenteo 
di Vienna 2, un vaso marmoreo del I^ouvre 3, dove in mezzo 
a maschere e tirsi e timpani sta la siringa. Più curioso è un 
sarcofago del Vaticano con scene dionisiache (fig. 18) dove 
su un carro tratto da pantere si vedono due maschere, un 
cratere e una éiringa : curioso perchè questo carro carico 
d'arredi mistici pare una derivazione idealizzata di quel carro 
che il rituale di Andania prescrive per portare nella pompa 
sacra gli arredi rituali * e che risponde poi alla komidé tonierén^ 
al trasporto delle cose sacre; da Eleusi '- 

ad Atene, su un carro, nei grandi 
misteri s. 

L'uso rituale della siringa è do- . , 
cumentato da un rilievo di Villa \ 
Borghese ®, dove vari personaggi 
compiono diversi atti rituali mentre Fig. 18. — Da Reimach 
un giovane sta suonando la siringa "^z R^P- des rei. in 353, 3- 
E giova anche alla nostra ricerca ri- f. 

cordare quale gran parte avesse nei riti magici l'atto del syri- 
zeifty voglia o no ciò significare sempre il suonar la siringa. 




Chalandrì ad Atene (Reinach J?. II 339) e nell'ara dì Scipio 
Orfìtas (Baumeister II p. 801 ; Reinach 12. Ili 134, x-4) ; 
Atti fu identificato con Dioniso (Schol. Lue. lup. trag.^p. 651 
lacobitz). L' inno orfico XIV è diretto a Rea, gli inni XXXI 
e XXXVIII ai Cureti, l'inno XXXIV ai Coricanti. Si ricordi 
anche la tradizione che Dioniso fu purificato da Rea e da lei istruito 
(Schol. II. Vi 131 Dindorf ; Nonn. Dion. ÌX 136 s. V. per 
i rapporti tra religione dionisiaca e cibelica in Nonnp Macchioro 
Dionysos Mystes in Atti Accad. Scienze Torino LIY p; 137. . 

^ ScHREiBER ICO, 2 ; Reinach R. II 8o 4. 

"Reinach J2. II p. 143, 4. 

* Clarac 120, 126. 

* L. L. 39 : {ASTà 8è -cauTa al TcapS^éviot aUspat, xa^?^ S.v Xàx<>iVTi, 
^tyouoi Tà Sp(jt,aTa iTctxsljxsva xtoTa? èy(p'!>o<nc, Ispà (XuoTixài : , v 

* FoÙCART p. 302 S. 

' Reinach J?. III p. 168, 3. 

' Ippolito descrìve in una lecanomanzia uno strumento com- 
posto di dieci colli di cigno o di gru> o, in mancanza di questi, di 
canne metalliche, che, data la pluralilà delle canne, potrebbe 
essere una ^ìnga, {Hl^T, Ref, omn. haer. IV 28 p. 92, Duncker- 
^chneidewin). 
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Nel grande papiro magìeo di Parigi e in quello di Leida * si 
preàcrive questo atto : é nel primo dèi due papiri si prescrìve 
come equivalente di esso lo scrivere talune paróle magiche 
su una lamìnetta *. Da questo contenuto magico deriva 
V&pìtttó syriktés dato a Elio iii un inno orfico s, e il sigiiificato 
cosmico attribuito al jyr«m« di Zeus*. 

^11 flauto — l'altro stromentó che il satiretto tiene tra 
inani* -— era lo struménto specifico delle reli^oni mistiche 
frigie*; il retore Demetrio, narrando che i sacerdoti egizi 
usavano, invece del flauto e delle lire, certe loro salmodie, 
attesta Puso rituale del flauto * : nel rituale di Andania si 
prescrive Puso di auleti nelle liturgie® : nelP inscrizióne spar- 
tana già citata*, in una lista di sacerdoti di Tirreo in Aear- 



* Pap. Par. V 401 Wessely: ouptCtóv {ioixpóv. Pap. L«id. XXI 
33 (DiETERiCH Abr. /p. 202) : <rcevà|<x? cupìYli.^. 

■ Pap. Leid. I 3J8 (Dieterich 0. e. p. 173) II 5 (DiEXERtcn 

P- 175)' 

* Inno Vili 10. 

* Abel fr. 162. « Kern ff. 297 C. Anche là divinità suprema 
dei Naasseni aveva l'epiteto aupiKviiqi (Hipp. RefuU haer. V 9 
p. 168 Duncker-Schneidewin). V. su questi luoghi e sul significato 
cosmico dì oupi^eiv Dieterich Abr. pp. 22 s. 16 s.). 

* Non so se la siringa e il flauto che il satiro tiene non vo- 
gliano riprodurre un ouplyCaùXó?, parola che trovo solo in una 
glossa (GòÉTZ II p. 448, 57); e che dovrèbbe significare una coni- 
binazione di siringa e di flauto, strumento, per quanto so, scono- 
sciuto. 

* Glympiod. In Piai. Ale. p. 6 s. Cf. Plat. Lègg, VII p. 790 D. 
Proclo lln Piai. Remp. I 61, 25 Kroll) chiama «s^atóca là mu- 
isica frigia. Cfr. /yi I 84, 20. Questa tradizione si spiega con l'ef- 
fetto catàrtico, cioè mistico, che gli antichi attribuivano alla 
musica (JÀMBL. Fi^a Py^ft.i IO Westermann:ARisT. Polii. 
Vili 7, 4 « Ia.n. Scnpt. gv. musici j>. 32; Mart. Gap. IX 926- 
927 Eyssenhardt; Jambl. Pyth. vita 164 Westermann, V. su- 
gli effetti curativi della musica Gombahibìj La mtisique et la ma- 
gie (Paris 1909) p. 23 ì s. Per il flauto specialmente v. p. 89 nota 3. 

' Demetr. jcepl *Ep{jt. 7 (Spengel JRAe^. gf. Ili p; 278. V. 
p. nota). 

* L. 73: oi tepol JcpoYp«9ÓvTÒ xaT'IviàuTÒv T0\5? XsfcoupVì^oavTa? 
ly re tais' /Nuotai? xal {xucTtjpCoK; a&Xìr)tà? xàl ki^apKJTdc<; ; L. 115 : 
iv ToT? {jLucTTQpbK; oovXsiTOùpYotivTCì) Toi? lepQi^ itàl è XTjpu^ xal àòXìf}Tà(; 
xal.'jjiàvtis. ' 

* GoLLiTz 4440 ; Michel 990 ; Tod-wace Cafal of the Spà¥ta 
Mus. 203. 



nania S nel catalogo di un collegio di Tenaro relativo; al culto 
di Posidone 2, in lina epigrafe sacra di Cos *, troviamp npmir 
nato Pauleta. Firmicò Materno ci attesta che nel rito orfico 
cretese relativo a Dioniso Zagreo aveva parte il doppio flauto *, 
e con questa notizia si accorda una pittura vascolare del Museo 
Britannico riferibile a Dioniso Zagreo, in cui su l'uno dei 
lati un satiro accompagna col suono del flàuto un baccante 
che, sull'altro lato, impugna le due metà di un cerbiatto, sbra- 
nato s; in un mitreo di Seddernheim fu trovato un flauto «. 
È noto, del resto, che il flauto era lo strumento tipico dell'en- 
tusiasmo bàcchico e dei misteri?, celebre anche per gli eifetti 
teràpici e magici attribuiti al suono di esso *. 

Tutto questo giustifica certo la presenza della siringa 
nella nostra liturgia, ma non spiega l'azione del satirisco, che 
non è puramente e semplicemente quella del suonare. Egli 
è, infatti, rappresentato nell'atto di suonare con lo struniento 
attaccato alle labbra, ma proprio nell'atto che, sollevando 
momentaneamente la faccia dallo strumento, sogguarda; con 
curiosità discreta la compagna, E la sua azione appare ritual- 
mente connessa a quella della satirisca, perchè l'uno e l'altra 
seggono su un isolo e medesimo jplinto, vale a dire compiono 
in realtà un unico rito. 



^ CIG. I 1793 b; Michel 865; Cauer 242; Collitz II 

* Cauer 33 1. 47, 

* CoLLìTZ 3636 V, 45. 

* FiRM. Mat. I)e er*-. /)ro/. re^ VI 5 Ziegler: Tibimum 
cantu et cymbalórum tinnitu crepundio, quihtts puer deceptus'fue- 
rat,f^mentiuntuy. 

^ Mtis, Brit Catah JB.. 439, Harrison fig, 139. 

* CuMONT Tfijirtes et monum. relai. aux myst.de Mythra 1 
P- 68 ; II p. 362 ss. ; 

' Aristot. Vili 5 6 5 (Ian Mwsici script, gr. p. 30): Cf, 
Vili, 7, 8 (lAN p. 33) ; Procl. 7i« Piai. Ale. I p. 479 Cousin*> : 
sv Tot? fiuoTTfjptoi?, xaMv rat? TeXsTaT? y.piiaiy.Q^ ò auXó?. Procl. In 
Piai. Remp.l S4, ^Q s. Kroll. 

^ * Athen. XIV: j8 Meineke = Theophr. fr, 87 Wimmer; 
Gell, IV 13 Hert?> Marx. Gap. IX 926-927 Eyssenhardt : 
CoELi AuR> £>« woyft, chron, VI 23, Anche presso i popoli pri- 
mitivi al flauto si attribuiscono partieolari effetti magici (Wunoìt 
yolkerpsych. II i p. 435. 
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A spiegarci tutto questo osserviamo l'altro cerbiatto stante 
ai piedi del plinto;, e conveniamo che in esso è espressa con 
potenza mirabile la sorprèsa e l'attenzione, quali è dato os- 
servarle spesso, per esempio, nei cavalli \ che si piantano 
sulle quattro zampe e rizzano le orecchie verso avanti sospet- 
tosamente. Di che cosa è sorpreso dunque il grazioso animale ? 
Noi sappiamo che le credenze antiche attribuivano al suono 
del flauto una grande efficacia sui cervi ^: flliano anzi esprime 
pittorescamente questo influsso narrandoci come essi dà prima 
restano stupefatti e atterriti, e poi da niente sono distratti, 
dìmeiiticandò, accarezzati dal suono, la stalle e i genitori 3. 
Che cosa può essere dunque che attrae così pienamente l'at- 
tenzione del cerbiatto se non il suono della siringa (o anche 
del flauto) del satiro, e che cosa può costui sogguardare cu- 
riosamente, tenendosi un poco in disparte, e interrompendo 
per un attimo il suono, se non l'effetto del suono sui due ani- 
mali ? Io penso dunque che l'azione del satiro sia un'azione 
magica avente lo scopo dì attirare e ammaliare i due tiitiidi 
animali perchè rappresentino la loro parte nella liturgia. Egli 
ha attirato già col suono l'uno dei due cerbiatti, e nell'atto 
che questo è finalmente salitò sul plinto e si è accostato al 
seno della giovinetta, il suonatore ha levato di bocca lo stru- 
mento, spiando di sottecchi l'effetto del suono*. 



^ Plinio (Vili 114) osserva acutamente parlando dei cervi: 
cum erexere aures acerrimi sunt auditu, cum remisere surdi. 

» Ael. Nat. an. XII 46 ; Marx. Gap. 927 ; Plin. Vili 
114: EusTH. In II. p. 376, 19. PoRPH. De abstin. III. 6 p. 194, 
Nauck; ivi 22 p. 215 Nauck. Per gli effetti della musica sugli 
animali v. Gombarieu La mus. et la magie pp. 97-99 e Hist. de 
la mus. (Paris 1920) I p. 15. Un esempio malese in Eisler 
Orpheus the fisher (London 1921) p, 94. 

^ Ael. /. e. : xà (xèv Tcptóra rcapióvxo? si? xà &xoi. aòroiq tou ^yon 
sKTcsTcXTfjye xal tcou xal SeijxaTO? i&TtÓTttjjiiirXaTai, zVvol étxpaTO? xal 
dcfxaxo? aò-rà i^Bov^ ttj? (xoócttjc TTepiXa(ji,pàvei, xal XTjXotijJtsva X-fj-Sviv 
è^st xal èxyóvfov xal olxiwv. 

* Per comprender l'azione di questo cerbiatto bisogna forse 
ricordarsi dei cosi detti « animali pensanti»: dei cavalli di El- 
berfeld, del cane Rolfs, della cagna Lola, dove pare accertata una 
grande analogia con fatti medianici, si che ranimale diviene lo 
strumento inconscio dell'uomo (Mackenzie Metapsichica 'moderna, 
Roma 1923 p. 50). 
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Alla scena assiste, suonando estaticamente la lira e quasi 
accompagnando col suono il rito, un vecchio sileno. 

Perchè suona la lira? e che parte rappresenta ? 

Questo sileno è forse qualche cosa di più dei soliti liricini 
delle pitture vascolari tanto conosciuti e comuni, poiché in 
molte scene dionisiache la lira ha un evidente carattere rituale. 

Nel vaso di Pronomo (fig. 8) — per dar qualche esempio 
— si vede che questo stromento doveva far parte della rap- 
presentazione satiresca che si sta preparando, perchè due dei 
coreuti hanno la lira, l'uno in mano e l'altro presso di sé, 
a tèrra ; ciò significa che questo drama satiresco doveva venir 
accompagnato dal suono della lira, su per giù come si vede 
in un altro vaso % dovè vedi tre satiri danzanti al suon della 
lira suonata da un giovane, o come, meglio ancora, mostra 
un cratere attico di Vienna dove si svolge una danza- bacchica 
regolata da una donna col suono della lira?. Altre figuriàzioni 
ci danno per altra via la medésima certezza che la lira va 
conipresa nel novero degli strumenti rituali del bacchismo : 
nel rilievo di Dioniso a Teo 3, infatti, tra altre figure dioni- 
siache, vedonsi un citaredo e una citarista, e un sarcofago 
di Lione con scene dionisiache mostra nel lato minore sinistro 
una donna seguita da un satiro che suona la lira innanzi a 
un'arula ardente *. 

Testimonianze altrettanto evidenti ci danno gli antichi 
scrittori. Plutarco, per esempio, descrive una certa cerimonia 
giudaica per dimostrare la sua idea che il dio supremo ebraico 
fosse Dioniso : vi si portano — egli dice — dei tirsi, e le ceri- 
monie sono simili a quelle bacchiche, poiché vi si invoca il dio 
col suóiio delle trombe come si fa ad Arjgo e ci vanno in pro- 
cessione con le lire coloro che gli ebrei chiamano leviti^, Plu- 
tarco si ferma dunque sul fatto rituale del portar i tirsi, suonar 
le trombe e le lire processionalmente. E ciò, se per noi non 



^ Leì?ormant-De Witte III tav. 90. 

* Laborde I tav. 51. Un'altra pittura vascolare (Lenormant- 
De WifTE II 93) mostra un'abbreviazione di simili scene: sa- 
tirisco innanzi a donna citareggiante. 

^ Arndt 1348 ; Reinach i?. I p. 422, 5. 

* Reìnach R, II 223 1-3, 

^ Plut. Quaest. conv. IV 2. 
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serve certo a corroborare la tesi dello storico di Cheronea, 
ci dà però la prova che vi erano talune processioni bacchiche 
nelle quali la cerimonia era accompagnata dal suono della 
lira. ■. .. .. . ■. ^■••--. 

Ci sono anche testimonianze rituali. Il rituale di Andanìa 
prescrive di fissare ogni anno gli auleti e i citaristi necessari 
per la liturgia dei misteri e dei sacrifici » : in una epigrafe 
spartana relativa a certi funzionari e sacerdoti nutriti dallo 
stato si parla anche di un citarista ^ : in un inno ad Atti con- 
servato da Ippolito 3 è accennato l'uso della lisa per cantar 
le lodi del dio ; il retore Demetrio ci attesta, come abb|iam 
veduto, l'uso rituale della lira. 

L'uso rituale della lira, in specie nei riti bacchici, è dunque 
certo : e si spiega per un lato col potere magico attribuito al 
suòno di essa*, per l'altro al suo speciale potere morale ed 
educativo ^. Aggiungeremo ancora : che in molte figurazioni 
la lira è suonata proprio da un sileno, rappresentato in atto 
di compiere una cerimonia rituale : tralascio alcune scene 
vascolari in cui egli ha proprio l'aria di partecipare a una 
processione di contenuto mitologico ^, e mi fermo invece a 
un'altra scena in cui l'azione del sileno è indubbiamente ri- 
tuale, cioè a quella di un cratere attico di Vienna ' dove ve- 



^ L. 73 s. '. ol fepol •rcpOYpa^óvTO xar'èviauTÒv toò? XeiTOupYT^oovra? 
2v Ts Tat$ ^uaCais xal (xuariQptot? aòXY)Tà? xal xi'&apioTà^. 

^ CoLLiTZ 4440; Michel 990; Top-Wace Caial. of the 
Sparta Mus. 213. 

* Hipp. Ref. haer. V 9 p. 168 Duncker-Sckneidewin. ■ 
Bergk Lyr, g»'. 4» ed. Ili 686. 

^ Mart. Gap. IX 926. Effetto della lira sulle cavalle : Ael. 
Nat. an. II 11; sull'elefante, Marx. Gap. IX 827; Ael. Nat. 
an. II II. 

* Mart. Gap. IX 923 : Egssenhardt : Pythagorei etiam docue- 
Yunt favociam animi tihiìs aut fidibus moUientes cum porporibus 
adhaerere nexum foedus animarum. 

* Per es. Furtwaengler 7 (Pìoniso preceduto da Sileno cita- 
reggiante seguito da Ii;festo) ; Lenqrmant-De Wittìb> I 4,3 
(Efesto su niuletto preceduto da Dioniso, seguito da Sileno ci- 
tareggiante) ; Panofka Vasi 4i premio tav. JII -{Dion. gra- 
diente tra due sileni citareggianti) ; M11.LIN I 39 (Dioniso prece- 
duto da Sileno citaredo e seguito da menade) ecc. : . .i 

' Laborde I 65 = Reinach V. II 200, ,3. . 
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diamo Dioniso seduto davanti a un'ara verso cui, da destra 
e da sinistra, delle donne recano offerte, mentre un satiro 
sta suonando la lira. Qui è evidente che la pittura rappre- 
senta un'azione rituale di culto a Dioniso, accompagnata dal 
sileno con la lira. 

Un gruppo di vasi riferibili alla istituzione della religione 
dionisiaca a Delfo — o almeno ispirati, direttamente o no, 
da questa tradizióne — mostrano costantemente una figura 
di Sileno citaredo che non può esser dovuta al capriccio del 
ceramista. Nella prima di queste pitture, che orna il rovescio 
di un noto vaso eleusino di Pietroburgo S \rediamo Apollo 
e Dioniso che si stringono lai mano sotto una palma, vicino 
all'onfalo delfico, in mezzo al tiaso : e a destra, seduto, sta 
un satiro citareggiante ; in un vaso del Museo Britannico ^ 
(fig. 12) si vedono i due dei ^ssisi mentre due devoti recano 
le offerte a un'ara, ed in alto compare il solito sileno citarista ; 
e in un vaso di Berlino^ vediamo Apollo assiso innanzi al- 
l'onfalo con una offerente e ancora il solito sileno citarista. 
Il quale non può essere casuale e deve riferirsi a qualche tra- 
dizione mistica o rituale relativa alla fusione delle due re- 
ligioni. Forse la lira stessa, strumento apollineo, fu accolta 
nel rituale dionisiaco proprio in conseguenza di questa fusione. 

La lira è dunque uno strumento rituale dionisiaco. Ma chi 
è il sileno che la suona ? e perchè la suona ? 

Firmico Materno, narrando evemeristicamente la passione 
di Zagreo che si rappresentava a Creta, ci dice che Zeus no- 
minò sacerdote di quei misteri il pedagogo di lui, Silenb*. 
Ora, se ;1 capretto che viene allattato rappresenta Dioniso in 
fante, chi meglio del suo pedagogo potrebbe assistere a questa 
scena ? Chi se non Sileno, che educò il dio nella sua prima 



^ AZ. 1866, 211; OvERBECK XXI 25: Reinach V, I 
399, 3- 

* AZ. 1865 t. 202, 2 = Reinach F. I 397, 6. 

' AZ. 1865 t. 202, I =! Reinach V 397, 5. Questo vaso 
per la sua mistione di elementi apollinei ed elementi dionisiaci 
può connettersi pur esso al ciclo di rappresentazioni dionisiaco- 
apollinee. 

* FiRM. Mat. vi .6 Ziegler : paedagogum pueri constiiuit 
^^erdotem : huic Silenus fuii ncmen. Ci. Eus. Praep. ev. II 
2 8 Dindorf. 

6. — Macchioro. Zagreus, 



^) L'annuncia- 
zione, cioè la di- 
vinazione 
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infanzia, potrebbe assistere a questa che è^ per l'appurto la 
prima infanzia di Dioniso ? E. chi meglio del pedagogo poteva 
essere -rappresentato nell'atto di prbpìiziarsi ed educare il dio 
giovinetto col suono della lira, lo strumento tipico della ed\i- 
cazione greca, che vediamo in mano a Chirone nell'atto che 
educa il giovinetto AcKille-? • • ' . 

Ecco. : dunque la scèna : essa rappresenta mimicamente 
l'infanzia di Dioniso ad esprimere per allegoria la nuova 
infanzia del miste, che, in comunione, con Dioniso, è ancor 
li^i divennto un capretto .'che ha finalmente ritrovato il latte, 
cioè la nuova vita diojiisiaca, la vita eterna. 



La scena.che segue (fìg. 19) mostra un vecchio sileiio nell'atto 
che, assiso.su un .doppio plinto, regge, distogliendone lo sguardo 
con- un movimento forzato di tutto il corpo, un oggetto bianco, 
cioè argenteo, a forma di coppa, entro il quale un giovinetto, 
incurvandosi dietro la spaila del sileno, guarda intensamente, 
sostenendo l'oggetto con l'una mano sotto al -fondo * ; vicino 
al sileno, a terra, , poggia un timpano 2, e dietro al giovinetto 
un suo compagno regge alta, immobilmente, una niaschera 



" ^ Molti' hanno affermato che il sileno porge da bere al sàtiro. 
Questa è una spiegéizione erronea. La posizione dèV sileno non è 
quella di uno che porge da bere: chi fa questo, sta rivolto verso 
chi beve e iion ne distoglie lo sgttardo voltando la testa e torcendo 
il corpo : e non regge la coppa, obliquamente, a braccia tese, in 
posizione faticosa : e non tiene la coppa serrando tra le dita 
l'Orio: del vaso in modo da venir a urtare il volto di chi beve. E 
chi beve da un vaso che altri gli porge non si incurva, per bere, 
sopra la spalla di lui, né fissa gli occhi entro il vaso, ma tende 
ad alzarli soUievando il capo. E se la coppa, come nel caso nostro, 
è grande e viene a trovarsi tra il bevitore e l'osservatore, il volto 
del bevitore dovrà scoiiiparire dèi tutto dietro la coppa. 

* Questo timpano non è ben riconoscibile nelle fotografie per 
la mancanza del colore. Il suo orlo è segnato da una linea elis; 
soide che .parte dall'angolo che forma il profilo del ginocchio e la 
linea del braccio sinistro del sileno, sale verso il fondo del vaso 
e si incurva di nuovo iiì giù lungo le pieghe del manto del giovi- 
netto : lungo, questa linea corre una stretta fascia-oscura che 
circonda un campo bianco. 
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dionisiaca. L'atteggianiento forzato del primo giòvinèttOj eoi 
corpo; rattratto e quasi inimobilizzato da una- grande terisi^iie 
interiore, il sno sgiiardo fiso e pièno di ansia, là mallo sua 
stretta e contratta cóntro al. fondo del vaso, la -gravità, con 
cui l'altro giovinetto,' regge' Ia'mascliera,l'espressic)ne severa- 
e quasi minacciosa del sileno che ha là bocca dischiusa iii atto 
di parlare o gridare, il fatto che tanto liti quanto il 'portatore 
della 'màschera distolgono visibilnìente io sguardo dall'oggetto 
argenteo mèritre invece l'altro personaggio ci affisa entro lo 
sguardo assorto : :tutto ciò:^ 
dà la impressione -che qual-? 
che cosa di assai grave sta 
avvenendo in questa scena.. 
Il doppio plinto- sul quale 
siede il sileno è il seggio o il 
mobile tipico di Apollo quale : 
dio della mantica. Questa è 
dunque una scena di divina- : 
zione, e poiché non può trat-^ 
tarsi di' una lecahomanzia, 
come si è pensato \ resta la 
sola congettura, assai, ovviai 
che si tratti di una catoptro- 
manzia con lo specchio concavo. La posizione reciproca delgio- 
vanCj del;lo specchio e della maschera è tale che egli vede riflesso 
entro lo , specchio non sé stèsso ina la maschera rovesciata. Égli 




Fig. 19. 



L'annunciazione. 



^ CoóKE.,(/H5^.- 1913 p.; 167 s.) crede a- una. lecanomanzia. 
Ma la lecanomanzia si .eseguiva tenendo la coppa: in un qualche 
modo stabile e fermo, tanto che l'acqua formasse specchio, p, es. 
poggiando li vaso su tm sostegno come sì vede in una pittura 
della casa di Livia {RA. 1870-71 tav. XXII = Daremberg 
Il I p. 301 fig. 2478) oppure sulle ginoccliia come prescrive il 
papiro dì Parigi, 1. 228 e I. 325X. Anche Michele ^f'sellò accenna 
a una posizióne di. questo genere {VsEiA., De daemon. 6 p. 881, 
Migne: Xexavoi/avreJa...'; xaTtoxovój/iVjTài óitò Xsxàvv)? ó'Ttp.xsi- 
M V 7) e xal {xavTCxou 7rs7TX7)pa)(jiévV)(; :5Sató(;. Là posizione del silèno 
etroppo forzata e faticosa per non essere momentanea ; La CópkE 
l^^i p. .168 n. i) commette un: errore di fisica pensando che la 
Incasellerà possa esser vista dal giovane riflessa dall'acqua che sta 
sntro là coppa, perchè egli non si trova nella direzione del raggio 
che parte dalla maschera e vien riflesso dalla superficie dell'acqua. 



è, infatti, cosi vicino allo specchio da trovarsi con l'occhio quasi 
nel fuoco : e in questo caso la sua immagine, virtuale e non 
reale, si forma dietro a lui, quasi al? infinito : egli non vede 
dunque la propria immagine. Ma poiché lo specchio ha la 
concavità rivolta non verso di lui ma verso la maschera ed 
egli sta un po' da parte in modo che i raggi partenti da essa 
arrivano direttamente allo specchio, egli vede invece la ma- 
schera, la cui immagine si forma rovesciata e impicciolita 
ma reale tra il fuoco e il centro. In altri termini il giovane 
non vede il proprio volto, ma la maschera : e in questa sosti- 
tuzione sta, come vedremo, tutto il signifi- 
cato e tutta la forza magica di questa ceri- 
monia. A rigor di termini, perchè il giovane 
vedesse la maschera in posizione naturale, 
cioè diritta, bisognerebbe che il compagno 
la tenesse rovesciata : ma possiamo ben sup- 
porre che l'autore della nostra figurazione 
rifuggisse dall'inutile verismo di -rappre- Kg. 20. - Dal vero. 
sentare il giovane con in mano una ma- 
schera rovesciata e violasse per questa volta la fedeltà della 
riproduzione in nome del buon gusto, 
con lo specchio Intomo agli specchi concavi ci dà preziose notizie Plinio, 
concavo, jj qu^le dice che erano di forme svariate, tra le quali a forma 

di poculuin, e che ve n'erano di consacrati nel tempio di Smirne K 
A noi riesce preziosa l'affermazione che questi specchi avevano 
anche la forma di poculum, cioè di uno d^ quei vasi romani 
con iscrittavi la parola pocolom che hanno preponderantemente 
forma emisferica ^ (fig. 20), l'unica forma, del resto, tra le 
forme di focula, che può servire per uno specchio monstrificum 
come dice Plinio, cioè per uno specchio deformante ; perchè 
lo specchio, per esempio, cilindro-concavo o cilindro-convesso 




* Plin. H. n. XXXIII 129 : excogitantes et monstrifica ut in 
tempio Smyrnae dipata. Id evenit figura materiae. Plurumumque 
vefert concava $ int et p culi modo, an parmae 
threcidicae media depressa an elata, transversa an obliqua, supina 
an recta, qualitate excipientis figurae torquente venientes umbras. 

2 ciL. I» 440-454. Sono rari i vasi con « pocolom » di forma 
non emisferica (per es. CIL. 1*444, 448, 450, 453). V. su que- 
sti vasi Walter History of anc. poti. II 490 e Karo in Darem^ 
BERG IV I p. 520. 
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è bensì deformante ma non risponde a nessuna forma di po- 
culum, e la forma a brocca, che è pure una forma di poculum, 
non può servire da specchio. Vi erano dunqUe tajuni specchi 
magici a forma di coppa emisferica cioè esattamente come 
quello del nostro dipinto. 

Gli antichi — è bene dirlo — conoscevano le strane deifor- 
mazioni di immagini prodotte dagli specchi curvi, nei quali, 
per dirla con Erone, che ne parla a lungo nella sua Catottrica 
tradotta da Tolemeo, ci si vedeva capovolti o con tre occhi 
con due nasi o con la faccia come alterata dal dolore K È 
ovvio però che la causa ottica di questa deformazione doveva 
essere generalmente ignota, e che il popolo^oveva attribuire 
a magia tali deformazioni. 

A ciò contribuiva tutto quel cumulo di leggende e super- 
stizioni, che si aggiravano intorno allo specchio in generale, 
attribuendogli forza magica speciale e che dovettero esistere 
già in tempo assai antico 2, certamente per quell'idea naolto 
diffusa presso i popoli incolti che nella immagine sia racchiusa 
l'essenza dell'uomo, la sua anima 3. Un oracolo a Patre, con^- 
sultato in modo speciale dai malati, consisteva nel calar uno 
specchio, mediante funicelle, fino al pelo dell'acqua e guar- 
darvicisi, mentre lo strumento diceva con la immagine se il 
malato sarebbe o no vissuto *. Artemidoro consiglia a coloro 



\Her. De speculis (Nix-Schmidt II p. 318): est autem 
per ipsa videre posterius apparentes et se inversos et super capitales 
habentes tres oculos et duos nasos lucttis instar dispersis partibus 
faciei. Ci. cap. XI e XXII sugli specchi deformanti e Gbll. XVI 
IO, 3 Hosius. Una quantità di curiosi effetti ottenuti con gli spec- 
chi còncavi espone Brewster Nouveau man. de magie nat. et 
amus. (Paris 1839) pp. 52, 57- 

** Se ne ha la prova nella tradizione dello specchio in cui Per- 
seo vide la Gorgone uccidendola (Pherec. II 26 = Mììller 
FHG. p. 76. TzBTZES ad Lyc. Alex. 838: cf. il vaso dipinto AI. 
1851 tav. N). Allo specchio della tradizione più antica si sosti- 
tuì più recentemente uno scudo (Apollod. II 41 Wagner ; Lue. 
piai- mar. 14 p. 323 ; Lucan. Phars. IX 669 ; Ovid. Mei. 
IV 782). 

' V. su ciò Negelein Bild, Spiegel und Schatten im Volhs- 
glauben ARW. 1902 p. 1-37 ; Doutté Magie et rei. dans l'Afri- 
que du Nord (Alger 1904) p. 387. 

* Paus. vii 21 12. ci. con questo procedimento il modo 
^sato in Cornovaglia per sapere chi ha fascinato qualcuno, di 
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che vogliono sposarsi, di guardare in uno speccliio -;percKè 
questo mostra all'uomo la futura sposa e viceversa, e aggiunge 
varie altre proprietà dello spècchio, come quella di rivelare, 
mostrando un aspeittb di versò dal vero, che alcuno è rite- 
nuto padre di figli illegittimi o che è malato ^ ; allb specchio 
..ricorse Didio Giuliano per apprendere il futuro 2; a queste 
possenti qualità meravigliose allude un' papiro, magico dove 
.dice che colui che si guarderà nello specchio: resterà méra- 
-. vigliato nel veder la propria immagine^. Secondo una tra- 
dizione = conservata dà S. Agostino,; Niima usava .consultar gli 
dei mediante le irnmagini vedute nell'acqua e lo stesso usò 
fare Pitagora: 'an:?,i S. Agostino; aggiunge che le visioni così 
ottenute riguardavano l'oltretomba e' che Varrone se' ne oc- 
.Gupò*. Si' ammettevano anche rapporti addirittura fisici tra 
l'uomo e lo specchio, e si credeva che i: denti o ima donna 
nel periodo catamenico aivessero potere di appannarlo^. 

' Non meno stretti erano i rapporti tra lo specchio e l'anima. 
Filone lo usa spesso per spiegare ed esemplificare verità filo- 
sofiche^; per Proclo esso era un, simbolo di determinate atti- 



. calare iieira.cqua , uno specchio, nel quale un giovinetto vergine 
ó una dt>nna incinta di non più che otto mesi vedrà il volto del 
.fascinatore (TucHMANN Lfl^ fdscination in Mélusine IV p. 278). 

^ Artem. Oniv, II 7 Hercher. 

2 Spart. F. lui. Vili IO. 

^ Pap. Par. v. 2297-8 Wessely ; xaTOTCTpov ìqv ISouaa oaur/jv 
■0-au [xdcG7ei<;. ■ • ' ■ ; * ■ . ' ' 

* AuG. Ciu. Dei 35, .25. ^ . : '■''■■'' . : . V ' ■ 

_^ Arist, De Som^. .11 p.. 459 Bekker: cf. Procl, In' Piai. 
Remp. 431 II p, 290, 19 s. Kroll ; Plin. H. n.,Xl 64, 170 ; 
VII 15, 64.. r— Superstizioni di questo generis si osservano in tutto 
il medio evo (Tuchmann in Mélusine IV p. 350). .Rapporti fi- 
sici; presuppóne anche la credenza che lo specchiò porti sfortuna, 
o morte o malattia, specialmente ai bambini (Tuchmànn wi 
Vpp, 55-56), ,0 cheìporti la morte a chi ci si guarda (Haber- 
.land in Ztschr. fur. Vòlkerpsych: XIII 344, citato da. Gruppe 
M,'- Iljlp- 1027, 6; RiESS in Rh: Mu&: LIX 1894 P- ^185). 
ancora che cjii dopò un decesso vede in uno specchio se stesso 
deve a sua volta morire (Frazer II p. 95). Da ciò l'uso di co- 
.prirer lo"; specchio. Damaselo {Vita Isid. 191 ap. Diog. Li- ed. 
.Gobet 136) narra di una donna.: che versava dell'acqua in una 
coppa e vedeva in essa l'avvenire. / - ; ' ' '" ' ., 

- ?,; Phil. De mund. op. 24 (1 25.ieohn)", D& migr.:A.hv, 17. (H 286 
^Wendland),. 34 (II 805 Wendl.), Leg^. aZ^eg.; Ili 33-(ri34 Gòbn). 
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vita dello spirito e precisamente del predominio della attività 
sensitiva in contrappósto alla attività intellettiva^ ; 'eguale 
significato ha per Plotino^; secondo Plutarco- l'umidità ap- 
panna lo specchio perchè è contraria alla conoscenza 'supe- 
riore,* tanto è vero che ottunde la vista e l'udito 3; per S; Paolo 
lo specchiarsi allegorizza il .penetrare a fondo le verità su- 
preme^. Negli Atti apocrifi di S. Giovanni, Gesù dice in 
una liturgia celebrata con' i discépoli prima di esser fatto 
prigioniero, che egli è lo specchio per chi lo compren- 
de 5. Secondo la leggenda Jakob Bòhme ebbe la intui- 
zione della sua filosofia o teosofia .durante un'estasi pro- 
curatasi guardando in una coppa metallicà/'cioè in uno specchio 
curvò. Ciò non è escluso sia vero, specialmente; datò il, ricco 
contenuto estetico e fantastico della teosofia • di Bobme. 

Per tutti questi poteri messi in burla- da Aristofane® e 
da I-uciano;'' e riprovati da Gregorio Nazianzieiio ^, lo specchio 
era lo strumento, magico per eccellenza, tanto' che la diceria 
più ripetuta ineila nota accusa mossa '.ad Apuleio era di aver 
presso dj sé lo specchio », "e a Pitagora tra ta^te lacoltè mi- 
rabili? si attribuiva pure quella di far veidere nella luna ciò 
che alcuno avesse scritto còl sangue sii ùhò specchio, rivòl- 
gendo questQ verso l'astro '® : e struménto magico per eccel- 
lenza fu lo specchiò in tutti i tenipi ^'. ■ 



' Procl. In Plat. Tim. Ili 163, Iiip. 142,- H p; $9 DiehL ■ 

= Plot. Enn. an 69-1 18. ■■. ■ ; 

" Plut. De def. or.- XLI, ìli p. '433 Bern. 

^ Paul. 7 Co;'* 13 8. Un : pensiero allegorico doveva conte- 
nere panche il, detto pitagorico Tcapà X^xvou {a-ìj ècoTCTptJ^ou' (IÀmbl. 
Pvotv. 211^. tpyPistelli). 
■ ^ Ada loh. 95 Bonnet. V : 

\^ K^. Àcnarn.! 1128 s.-.: ,- • ^ •• 

' Lue. ,Fem hist. A 26. . . ■ : 

.^ Greg. Naz. Òr. VÌI (MiGNE 35 p. ^ 7 > ,, . 

*: Apul.: De magia 13 (p. 66 Marchesi) .. - : ''^i - 

^^ V. su usi 6: credenze relative allo specchio Reinaud- Mon. 
cirabes, (Paris i.SaS) - II p. 401 s.; Orioli Di m^ uso non.cono- 
^^i^to :degli- specchi mistici d', Étrmìa'nei sec.XlIl e XÌV .in 
^iorn-, ' deilff. ^^^,-Ìstikiio;lQmt. di' ..scienze Ìettere';e: arti^ t^^o 
^mpprta.nte per il inediaeyo) ; Gqrres La mystiquechret.. yers. 
i3aint-Foi (2» ed. /Paris 1^62). IV p. .114-.S. ^:JvE|?bRMANX: Lct 
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È difficile dire se in questi casi si usasse sempre solo lo 
specchio piano. Per l'oracolo di Patre ciò è sicuro per il modo 
stesso come si collocava lo specchio a fior d'acqua: ma ciò 
che dice Artemidoro, che nello sjiécchio uno si vede deformato 
(amorphóUron), corrisponde quasi letteralmente alle parole che 
Erone usa parlando degli effetti degli specchi concavi (dispersis 
partibus faciet) e alla paro,la usata^ da Plinio (monstrificum) : 
come le dysthymiai, i dolori di cui queste deformazioni sono 



divin. et la science des pyésages chez les Chald. (Paris 1874) p. 78 ; 
May Visiovien im , Wasserglaube 1876 ; Ducange Glossar, nie- 
diae et ihf. lat. Niort 1886 s. v. specularli ; Tuchmann Là fascinai. 
in M elusine IV 1888 p. 278 e V 1889 p. 55 s. ; "VVeinhold 
Zuy Gesch. d. heidn. Ritus in Abh. Ahad. Wiss. Berlin, Phil.-hist, 
Classe 1896 p. 96 ; Baelz Die sogenn. magisch. Spiegel u. ihr 
Gebra^ch in Arch. fUr Anthrop. N. S. il 43 s. ; Negelein 
o. e. -p. 22 s. ; DouTTÉ Mag. et rei. dans l'Afr. du Nord 
p. 388 n. 2 e pp. 388-89 ; Thomas Crystal gazing, its history and 
practice (London 1905) ; Lefebvre Le miroir d'encre dans la 
rnagie arabe, Revue africainei 1905 ; Abt Die Apologie d. Apu- 
leius und die ani. Zaub. {RGV IV 2 Giessen 1908) p. 26 e 176; 
Lehmann Aberglaub. u. Zauberei v. d. ditesi. Zeit. bis in die Ge- 
genw. 2* ed. (Stuttgart 1908) pp. 532-38 ; Lang The making of 
rei. (Lond. 1908) pp. 90-113 ;' Lombroso Hypnot. eispirii. (Trad. 
C. Rossigneux Paris 19 10) pp. 29, 31, 32; Butler-Owen 
Apuleius Apol. (Oxford 1914) Commentary p. 34; Halliday 
Greek divin. (Lond. 1913) p. 146 ; Cumont Disques ou miroirs 
de Tarante RA . . 1917 p. 107 n. 4 e p. 105 n. i ; Craueley 
in ERE. Vili p. 696-7 ; Johnston in ERE. Vili p. 261 ; Lang 
in ERE. IV p. 351 s. ; Hagar in ERE. I p. 435; Hauer 
p. 276 s. ; Ganscbinietz in PW s. v. xaTOìtTpojxavTeU. Sulla fe- 
nomènologiia e ipsicologia della cristallomanzia v. spèfcialmente P. 
Janet Les nevroses et les idèes -fìxes (Paris 1908) cap. XI : Suv 
la divin. par les miroirs et les halluo. subcosc. in Bull. Univ. 
Lyon 1907; Myers La person. umana e la sua proven. (Tr. 
it. Roma 1909) I p. 174 ; II p. 22; Freer in PsPsR. V 486, 
521 ; Miss X. Recent experiments in crystal vis. Ivi VI p. 486 s. ; 
Myers lui Vili p. 458-535, 259, 276; Hyslop Someexper. in 
crystal vis. Ivi XII p. 259 s. ; Siììberer Durch Tod zum Leben 
(Leipzig 1915) p. 15, Mantyk und Psychoanalyse in Zentralbl. /. 
Psychoanal. li' 1912 e Zur Chàracieristik des lekanomantisch. 
Schauens in Psychische-Studien XII 192 1 ; Richet Traiié de 
meta psych. (Paris 1922 pp. 246-250) ; Mackenzie Metapsichica 
mod. (Roma 1923) p. 343 s. Una bibliografia in Richet 0. e. 
p. 247 nota. Non conosco Meringer Der Spiegel im Aberglauben 
in Worten u. Sachen Vili ig2^ pp. 17-32. 
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indice, secondo Artemidoro, rispondono al luctus che secondo 
Erone esprime la immagine deformata dagli specchi concavi. 
Del resto è evidente che Fuso di consacrare specchi ricurvi 
a Smirne non poteva essere isolato e doveva rispondere a 
una costumanza piuttosto diffusa : si che è probabile, per tutte 
queste ragioni, che gli specchj m<igici concavi fossero assai 
piò diffusi di quel che si crede e che gli scrittori non accen- 
nano alla forma perchè questa era del tutto indifferente, solo 
importando l'effetto raggiunto. 

Per tutto ciò non è meraviglia se l'opera divinatoria ef- 
figiata nella nostra pittura si esplica a mezzo dello struniento 
magico per eccellenza, cioè dello specchio, e precisamente 
con quel tipo di specchio che, dati gji effetti e ,la generaile 
ignoranza intorno alle cause di questi, aveva in sé piò, del 
meraviglioso e dell'incomprensibile: cioè lo specchio con- 
cavo. 

Ne abbiamo la prova in uno scrittore cristiano tardo, del 
secolo XII, la cui testimonianza è tanto più preziosa -quanto 
è più tarda, perchè se nel secolo XII ìa divinazione — e anzi 
la lecanomanzia, sostanzialmente identica afla catoptronaanzia 
— era ancora praticata in taluni riti dioiùsiaci,v' è luogo a 
creder che nell'età classj^ca essa fosse assai più diffusa e radi^ 
cata. Ora lo scrittore, che è poi Teodoro Bajsamon, in un suo 
commentario ai canoni del concilio detto quinisextum, volti 
a sradicare dal clero e dalla società talune abitudini riprove- 
voli, descrive alcuni riti dionisiaci che, per sua attestazione, 
erano ancora in voga al suo tempo '. Egli narra dunque che 
il giorno 23 giugno uomini e donne solcano riunirsi nelle vie 
o in alcune case e vestire con vesti nuziali una giovane primi- 
para; e dopo aver banchettato e ballato bacchicamente ver- 
savano dell'acqua in un secchio, e la giovane, guardando 
nel vaso, rispQ^4^va alle loro domande a seconda delle im- 



^ Theod. Balsamon In Can. LXV in Trullo {Op. omnia 

I MiGNE p. 742 B.). T. B. dice che questa 8ai(A6>vió$7]i; TeXéri^ si ce- 
lebrava fino al tempo del patriarca Michele, detto fircaTOC twv 
9iXoff69G>v, che dominava al tempo di Teodoro a Costantinopoli. 

II patriarca al quale T. B. allude è Michele III (1169-1177) che 
era cosi soprannominato (Lequien Oriens christianus Paris 
1790 II p. 1269) : dunque nel sec. XII erano ancora in pieno 
uso questi riti dionisiaci. 
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magini in esso vedute : e il dì seguente al suono di timpani 
e con balli andavano al mare e lavavano: le case' con acqua 
marina. ....'[ ^ : /'. ■ \ ■ ■ ] l 

Non vi è dubbio che qui è (descritto un rito mistico, perchè 
Teodoro Balsamori usa il termine teletéi.e anzi un rito dio- 
nisiaco, perchiè egli parla di dlarize bacchiche. And nella pro- 
cessiqne verso ri mare che lo scrittore bÌ2:antino descrive -si 
può facilmente j riconoscere -un riflesso: deljla 'diade élaHs, ia 
processione cioè degli iniziandi ai; misteri eleusini' per puri- 
ficarsi al mare. Sappiamo altresì dal canone LXII del concilio 
quinisextum che nel secolo iVII, ' cioè al' tempo del' concìlib/, 
erano ancora in pieno vigore i misteri e le orge e le invoca- 
zioni a Dioniso nonché le mascherate satiresche. ?; È- dunque 
fuor di dubbio che i riti descritti dayTeodoro Balsàmpn! erano 
derivati dai misteri dioiaisiaci e la sua. testimonianza intorno 
alla lecanomanzia praticata dalla giovane ha per noi gran- 
dissimo valore. ^ ' ' _ : -^ •■; 

Un'altra testimonianza, tarda anch'essa ma pei* ciò ^appunto 
preziosa,, troviamo in Ippolito, là^ dove descrive lungamente 
una lecanomanzia ^* ' . ; " ? ]:'■- .■'■•■ 

L'apologeta..^cristiano; è'revidenteme^te del tutto ignaro 
della , natura :e 4èllo scopo diei riti che descrive, e ci fornisce, 
appunto '• perchè ignaro, • delle ; testimonianze irnpprtfinti. Egli 
dice, per esempio, che il fanciullo ; il; quale eseguiva, diretto 
daj sacerdote, la lecanonianzi^ veniva prinia stprditOj, ; per 
renderlo più docile, con agitargli sul' capo un timpano.*;:: oj 
non vi è dubbio che qùi^si tratta, più semplicemente, di ijn' dizione 
suggestiva operata col suono, del 'timpano, così come usano 
spesso i popoli primitivi, che Ippolito; non ha compreso : ma 
noi otteniamo così un prezioso riscontro alla nostra ^ scena 
dove accanto al sileno (corrispondente .al sacerdote d' Ippo- 
lito) tu vedi per l'appunto un tìmpano ch'egli ha. usato e che 



.^ II. concilio quinisextum -. — detto anche concìlio in Trullo 
perchè tenuto nel. «tirullos», gran s.ala:a. Yolta;del.pala.zzd ìni- 
peri^le a Costantinopoli — ebbe luogo nel 692 (Weiutzerj-Weiìte 

III:.io?o,; XII,rl2o.,S.). ' . ^ ,•■ .^:^; ;,j ..v .v^/.- -iì -:'^^ 

. ■].;., ^ : MiQNE . /,. C.'p. 728 : ::'òpx^i^^^<^ ^^'■^ ■ fsXsT à?" xotTrà' yi |^.o?.Tr«X.avQV 
^al «XXóxptov Tou 'Twv. xf>ioTtavwv ^lou. •.•■■-, 

.-... o.jjjpp j^gf omn. haer. JV; IS-3P. Punck,er-SchnQÌd^Win». j; 
* Hipp. IV 28 p. 90. .::';: hli ì--.-i-: ;: 
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ha' deposto vicino a sé prima di procedere alla lecànomàikia i^. 
poDO ^ aver così esposto i riti preliminari della lecaùomantia 
Ippolito descrive, senza capirla, la cerimonia stessa. Secondò 
lui il bacino che sqirve a'ciò vien posto in iina stanza cql sof- 
fitto dipinto in azzurro per* niodo che l'acqua,' riflettendone 
il colore, 'simula il cielo ; eil- bacino, ha un fondo d4 vetro co- 
municante ;con una stanza isottojposta, dove alcuni Complici 
del mago, mascherati, rappresentano le figure che il cialtrone 
finge di far apparire nel bacile. Ora tutto ciò è assurdo e im- 
possibile, prima di- tutto perchè le persone mascherate che 
recitavano^ la loro parte, '. secondo Ippolito, nell'ambiente 
inferiore non potevano capir tutte intere nel campo del fondo 
del bacino,: fosse questo anche colossale : si "che F' ingenuo al 
quale il-. mago avesse voluto giocare il tiro poteva vedere tutto 
al pili una testa o un troncò, ma non rnai una .persona intera, 
ò, peggio ancora, : parecchie persone intere gesticolanti e ope- 
ranti :; inoltre, nelle condizioni descritte da Ippolito, egli le 
avrebbe; vedute non nel proprio pianò, ma dall'alto, cioè 
capovòlte. Finalmente è impossibile- che questi .attori fossero 
veduti da chi guardava entro.il .bacino,' perchè perTendèrii 
visibili si sarebbe dovuto illuminare la stanza sottopòsta 
entrò, la quale ; si movevano e allóra, venendo per fòrza tir- 
schiarata l'acqua, attravèrso il f ondb 'di vetro, da sotto ih 
su, sarebbe cessato l'effetto .di cielo cagionato: dalla rifl:essÌGrie 
del soffittò: azzurro nel liquido e sarebbe. venuta meno' l' illu- 
sione che queste figure si muovessero entro uno sfondo di 
cielo. 

Ippolito, dunque,; non^ha capitò- nulla della cerinaonia 2. 
Per ^nqi invece è assai facile pensare che la lecanomanzia 
avvenisse in un ambiente al <[ualé . era sottoposta^ un'altra 
stanza, per es. un mègaton s<^topo.sto dS^^U'iiaktoton'^ o ianehe 



- . ■}. GANSCHI.NIETZ liippolytos' KapUsl gege.n die - Magier,:{T V\ 
S^r. 3 voi; .^).p.. 41, crede che^il mago agitasse il timpano -per cac- 
ciare i demoni oppure per attirare l'attenzione del dio, _o anche 
psr annunziarne la presenza. A me pare. òhe queste spiegazioni 
sienoclel tutto fantastiche.:' ■. .' i,).'i':i \l 

^ Ganschin.ietz. (PAuLy-WissowA XXiy, p. ìSSbO'^òn' ha 
compréso la: assurdità fìsica del racconto di Ipp. élo. prende alla 
lettera....; . ■• -..:.• . -'.,■..■-; v : -/> , ■ ; .. ;•;;••;■ 

^ RuBENSOHN Mysteyìenheiligtumei'l-p\::26:ls?-y\ . : : .. - 
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un katabdsion trdstìco^y e che in questa stanza inferiore si 
svolgesse un drama mistico con sacerdoti o iniziati masche- 
rati, senza nesso diretto con la lecanoman^ia, che era una 
fase di quella iniziazione o di quel rito del quale una seconda 
fase si compiva nel locale inferiore. Cosi dunque, attraverso 
la fantasiosa ignoranza dell'apologeta romano, abbiamo gua- 
dagnato un altro esempio di divinazione mistica e ri- 
tuale*. 

Più importanti ancora sono le testimonianze delPuso 
dello specchio nella religione orfico-dionisiaca. 

In un suo passo molto noto Clemente Alessandrino rivela, 
per mostrarne l' inanità, quali sieno i simboli della morte di 
Zagreo, cioè i balòcchi e oggetti vari con i quali i Titani, 
quando èra ancor fanciullo, lo trassero in inganno e lo fecero 
a pezzi : è a questo scopo egli cita da prima due versi orfici 
nei quali questi sin^iboli sono enumerati, in parte con parole 
ermetiche e in parte con termini propri, e poi ripete lui stesso 
l'elenco spiegando di quali oggetti veramente si tratti^. I 
simboli enumerati nel frammento orfico sono : kónos, rómhos, 
paignia kampesighyia, mèla, e cioè il paleo, il rombo, i balocchi 
pieganti le membra, e le mele : e i sìmboli elencati dall'apolo- 
geta cristiano sono : astrdgalos, sfatra, stróbilos, mèla, rómJbos, 
ésoptron, pókos, e cioè l'astragalo, la palla, il paleo, le mele, 
il rombo, lo specchio, il vello. Nell'elenco di Clemente ci sono 
tre termini dunque (stróhilos, rómbos, mèla) rispondenti ad 



* AsTERius Enc. in Mariyr. (Migne 40 p. 323 B). 

'■* Non si sa se servissero per la divinazione gli specchi por- 
tati nella processióne isiaca descritta da Apuleio (Met. Vili). 
L'effetto magico delio specchio che si trovava all'uscita del tem- 
pio di Demetra e Pèrsef one in Arcadia (Paus. Vili 37 4), che 
a chi vi si guardava mostrava l' immagine delle due dee, poggiava 
certo sull'eifetto pttico di più specchi disposti acconciamente, 
secondo il sistema dello specchio noXu^éopo? come dice Erone, cioè 
di due specchi piani formanti un angolo {Hkron. Katoptr. XII 

P. 3425). 

» Clem. Al. Profr. II 17, 2 Stàhlin == Euseb. Praep. ev. 

II 323-2^ Pindorf = Abel fr. 196 Kern fr. 34 : gli oggetti sono 
nominati nei seguenti due versi orfici; xwvo? xal pó^iPo? xaC KtÀfiia 
xajXTteaty^^» [jt^Xa ts Xf?'^* xaXà Tcap' *Eo7repCSti)v liy\}<p<Sìy<ùV, H 
passo è tradotto quasi alla lettera in Arnob. Adv. nat. Y 19 
= Abel fr, 196 Kérn fr. 34. 
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altrettanti termini del frammento (kónos, rómbos, mèla) ^ e 
vi sono altri quattro termini {astrdgalos, sfaira, ésoptron, 
fókos) che debbono corrispondere per forza al termine gene- 
rico ed ermetico paignia kampssighyia. 

Su queste parole strane molto si è fantasticato, e si è sup- 
posto che significassero uno strumento ortopedico — con- 
gettura cosi stramba che non è il caso di discuterla — o un 
tirso snodato, che non ha riscontro nell'antichità e che non 
si comprende come potrebbe esser stato f attp e usato, o infine 
ima statuetta snodata come ne usarono gli antichi, che però 
non risponde al concetto dell'aggettivo kampesighyios che ha 
senso attivo e non passivo o neutrale, e cioè significa una 
cosa che piega le membra e non una cosa che ha piegate le 
membra^. 

Come spiegar Penimma ì 

Fra gli oggetti enumerati da Clemente, che non hanno 
rispondenza nell'elenco orfico, ve ne è uno, Vésoptron, lo 
specchio, al quale per le ragioni dette debbono riferirsi quelle 
parole e che realmente servi ai Titani per distrarre l'attenzione 
di Zagreo e per ucciderlo mentre guardava entro lo specchio ^. 

In Nonno troviamo qualche particolare sul quale con- 
viene fermarsi. Egli racconta che « i Titani, avendo spal- 



* Per l'identità di xwvo? e aTpó^iXoi; v. Scrol. Clem. AL 
15» 8 Pott. : (MiGNE IX 780 e : xcSvot ot oTpóptXoi. Galen. 
XII p. 55 Kiihn : xuvo; ó xapTcò? 6v 8ij xal xóxaXov ovojjià^ouot 
m\ aypó^tXov ; XV p. 848 Kiihn : xwvo? (jiàXXov òtto tGv TcaXatcóv 

EXX^^vwy à>vo^d(^eT6>, Koi^&nep uno tSv vecòtépcov laTpwv cxsSòv 
àttiàvTwv OTpópiXo?. 

* V. su queste congetture Lobeck pp. 700-701. Nell'ediz. 
MiGNE (80-81) di Clemente Tca(Yvia xajJiTceoCYWia è tradotto qtteis 
in -flexus membra cientur ludicra. 

^ NoNN. Ì)«ow. VI 169 s. : àvTiTÓ7C6) vó^ov sISo? ÒTtiTceóovTa xa- 
TOTSTpq). FiRM. Max. JDe ery. prof. rei. VI 2 : crepundis oc speculo 
adfàbre f^cto animas pueriles inlexit. Questa deve essere l'origine 
à.éi\a. notizia data da Giovanni Lido che in un certo rituale bac- 
chico era in uso olire che il phallós e la palla anche lo specchio. 
loHN. LYD. De mens. 51 p. 108 Wiìnsche}, Un riflesso orfico 
s ha da vedere nell'uso rituale magico del rombo dei cembali e 
dello specchio, in cui i due primi stromenti servono a preparare 
la divinazione fatta con lo specchio ; Pap. Par. 2296 s. Wes- 
sely : pófjipov orpé^cii coi, xuji^àXtov oùx awTO(iat * fi'&pTQOov el? o« 
^Xt(OT[8o<; x^Piv xàTOTCTpov elg ISoCoa oeauTÌ]v '&au(ji,c)iaei(;. 
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mato .di astuto gesso ■ l' ingannevole cerchio i del v^olto- di 
lui..-., coii la spada tartàrea io uccisero, mentre Gurìosàmenté 
guardava nell'opposto specchio l'aspetto deformato » *. Dal 
punto di vista mitico- questo raccónto iion ha senso. È 
assurdo, pensare che: per 'uccidere uno si pensi a distrar- 
lo impiasitricciandogli il volto di, gesso affinchè poi, guar- 
dandosi .in uno specchio: tenutogli innanzi, rèsti 'mera- 
vigliato v.edendo il proprio . volto deformato. Il tempo perso 
a strofinargli la faccia poteva essere più utilmente speso am- 
mazzandolo ! £ chiaro che qui abbiamo uno dei tanti casi 
in cui. il mito subì P. influenza del rito. 
; E il rito risulta chiaro in Arpocratione : «Spalmavano col 
fango e. col gesso gli iniziandi,, imitando quel che è liàrrato 
da alcuni, che cioè i Titani spalmarono di gesso. 'Dioniso, 
impiastricciandolo per non esser riconosciuti r^. ; : i : 

, .Evidentemente invece; di. «riconosciuti», riferibile ai Ti- 
tàni, sì deve leggere «riconosciuto», riferito a Dioniso : chi 
non vuol essere riconosciuto spalmerà di gesso la faccia pròpria 
e non quella di colui che nonio deve; riconoscere. Il dio viene 
spalmato di. gesso per renderlo irriconi'seibile, affinchè quando 
si guarderà ?nello specchio egli non si riconosca. Così ci si 
accorda con Nonno. Ma mentre in Nonno, che sta nel mito, 
questo racconto è assurdo, in Arpocratione, in cui mito e rito 
confluiscono, la stranezza apparente si spiega. 
- Lasciando da parte il mito, vediamo che signifièato ha il 
rito. L' imbiancarsi il volto di gesso è una azione rituale ri^ 
cordata spesso da Nonno; la compiono, i centauri e gli altri 
seguaci di Bacco ^ ; la eseguiscono i tiasoti sugli indiani per 



. 1; NoNN, Dipn. VI lóQrS. Kòchlyr Yii<j;<}) . xcpSoiXs-jr) Jipia-SivTSi: 
sTcJxXoTca . xiSxXa TrpootjiTTOu.,;. .TapTaplv] TtT7Ìvs(;. èSYìXT^aavTO u,axal''p71 
àviTÓTTfo)! vó'&ov elSo? ÒTtiTreuóvTa y.cnÓTzzptò, 

* Harpocr. s. V. à7T0{xàTTcòv Bekker : "ì^Xsi^ov to TcìriXcp kcI 
TriTiiptjj Toò? [jiuoujjisvou?, èx(xi(xoi'{xevot Tà (xU'&oXoyoiSfisva uàp' svbtc 
.&)<; àpa ol TiTOcvs? TJÒv Aióvuoóv èXujZT^vavro YÓt];<p, xaTa7cXaodt|jisvoi 
STvl Tw [xì] YV6)pt[j(.oi yèvéa^a.1. . 

^ NoNN. Diowys. XXVII 28 s.: xsvTaupoi osXàyi^ov, èXsuxaivovro 
Sé yù']icii [AuoTiTtóXtp. Pare impossibile che la Harrison [Themis 
p. 17) citando questo passo lo riferisca ai Titani: Nonnus- aisò 
says that the Titans were whitened. .with mystic gypsutn. 
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ordine di Bacco ^ ; e i sileni^ afflitti per l'assenza di Dioniso, 
smettono di imbiancarsi la faccia 2. Questa operazione veniva 
realmente compiuta dagli iniziandi^, ed aveva scopo catar-- 
tico * ; e si spiega bènissimo che gli iniziandi, prima di guardar 
nello specchio per imitar Dioniso che nello specchio aveva 
visto il proprio destino 5, si purificassero, perchè era opinione 
che lo specchio non rifletteva una imagihe impura^. 

Or dunque nei misteri si usava purificarsi prima di com- 
piere il rito dello specchio sia perchè l'impurità, che secondo le 
credènze antiche faceva appannare lo specchio ', avrebbe resa 
nulla, la divinazione, sia, più sempliceniente, perchè le opera- 
zioni' magiche erano di regola precedute da una purificazione ^, 
come, del resto, le operazioni iniziatorie dei misteri ^ : e Nonno, 



- * NoNN. Dion. XXVII 205 s. : xuxXa fzsXappivoio Ttpoàcaitoy 
'IvScóv XTQtStcùV XeuxatvsTS YÓ(|;cp.. 

2 NoNN. XXXIV 144 s. : . ouSè {jLÉTCOTta 7rs<piSp{jisva XeuxcitSi. 
Y'itI'Vj ^? Tcàpòq, dtpY-atvovTO. ■ . , - 

^ Dém. XVIir3i3'; SuiD. s. v. 'Àuo^jiàtTso^^at ; 'Bekke^ Aviecd. 
I 293;> r8 s. cfr. Plut. De superst. Ili 5 p. 166 Bernardakis. Nel- 
l'inscrizione Prott-Ziehen I 15-16 è Ticordato il TtifjXòv axupójJisvov. 
Su questo rito v. Rohde II p/ no n. s. ; Dieterich in Rhein. 
Mus. N. F. XLVril 1893 p. 278 s. = ii:/. 5c;^y. p. 121 j Har- 
Risoìti Themis p. ly: : * 

* Dem* XVIII 213 : xa6-aCpti)V toù? tsXou|;ìvou(; xal ànoyLÓ.iTtùv 
Tw 7cìqXc~> xal Toì? TTiTÓpoK; ; Lue. Necyom. 7 : ' èxà'9'Y)pé Té (Jie xal 
à7rs[jia^s y. Rohde II 406. 

^ Proci.. In Fiat. Tim. Ili 163 F = Abel fr. 195 Kern 
fr. 209. V. il; rilievo eburneo di. Milano alìalìg. 3. RR. Su questa 
riproduzióne rituale déì mito v. specialmente Firm. Mat. D^ 
err.: profi rei, VI 5 Ziegler : omnia per ordinem. facientes quae 
puer moriens aut fecit aut passus est. 

^ Le donne nel periodo catamenico appannavano lo specchio : 
Aristot. De somn: II p. 459 Bekker. Gfr. Procl. In Piai. 
Remp. 431 II p. 290, 19 s., Kroll; Plin. N. h. XI 64, 170; 
Vili 15 64. 

' Per la impurità .delle donne ■ mestruanti v. Waechter 
P- 36 ss. 

^^ Procl. In Fiat. Cratyl. CLXXVI Pasquali : al ^^òup viai 
JQ'>-'<ó [J.SV xX'ilifopac xòcl-Toù^' So'xéa? touto';(; toT(; TpÓTtot? ('!!) Trupc 'r, 
■ùoaTi) Tcpoxa&aipsiv TtapaxsXeóovTai.- 

' La priiiia cerimonia iniziatoria dei grandi misteri era la 
aXaSs {jitSaxai cioè la 'processione al mare -per la purifiòazione 
(MoMMSEN pp. 207, 210 ; FoucART p. 314 s.) \ ScBoi^.' ArisHd-. 
P- 25, 3 s. Dindorf). -^ 
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o più probabilmente la fonte orfica di lui, per giustificare o 
spiegare col mito il rito, e dare a questo origine divina, inventò 
quel curioso procedimento dei Titani. Or qui bisogna notare 
che il mito si fonda sulla circostanza che Dioniso rimase 
attonito vedendo il proprio yolto deformato perchè, stando 
al racconto, fu in quel momehtp di stupefazione che i Titani 
lo uccisero : ma in uno specchio piano non si vede il proprio 
volto deformato. Da ciò la necessità di usare uno specchio 
curvo deformatore se si vuol trasportare il mito nel rito. 

Se la nostra idea intorno all'origine rituale del racconto 
nònniano è giusta, convien dire che, nel rito, colui che si guar- 
dava nello specchio vi si vedeva deformato, e cioè che quello 
specchio era uno specchio monstrificum per dirla con Plinio, cioè 
uno specchio ricurvo. E allora si può facilmente spiegarsi le paro- 
le misteriose con le quali il frammento orfico designò lo specchio : 
quel balocco che piega le membra è lo specchio concavo, mi- 
randosi nel quale Dioniso rimase stupefatto al punto da la- 
sciarsi uccidere. Tutto questo è confermato dal fatto che in 
una legge sacra orfica del 3Ò secolo a. C. conservata in un 
papiro di Gurob, lo specchio è nominato insieme al paleo, 
al rombo e agli astragali». 

Resterebbe a spiegare perchè l'orfismo sia ricorso a una 
metafora ermetica per designare lo specchio. Gli orfici ama- 
vano nascondere sotto parole ermeticjie ed enigmatiche ta- 
luni loro concetti, che essi ritenevano significativi e augusti 
per ragioni mitiche o teologiche^. Ora, lo specchio era certa- 
mente il pih sacrosanto dei loro simboli, perchè direttamente 
connesso con la passione di Zagreò: una tradizione orfica 
importantissima narrava, infatti, che Dioniso si era accinto 
alla sua riforma dopo aver visto la propria immagine entro 
uno specchio fatto da Efesto ^, e la scrittrice mistica Arignote, 



» Kern p. 102 v. 29-30. 

'^ V. gH esempi in Lobeck p. 877 s. 885 s. 

» Procl. In Plat. Tim. Ili p. 163 F, II p. 80 Diehl: tòv ''H<pawrrov 
^ooTTTpóv (pam TTOi^oai t$ Aiovóacp, sl<; 6 Ipi^Xécptx^ 6 deò^ xal etScoXov 
a^-cou deaoà[xsvo? Tcpo^XSev et? ^Xvjv rJjv {XTjpioTÌiV SvjfxioupYlav. Cfr. 
Olympiod. In Phaed. 5 s. p. 115, Norvin : ó yàp Aióvuoo?, Cte tò 
etScdXov èvé-S-yjxs t^ èaòm^c^, TÓóxq) è^ioTrsTo. xal oStm? el? tò itav 
èfxspCa^Tf]. Cfr. Procl. In Plat. Tim. I p. 44 Diehl. I passi sullo 
specchio di Dioniso sono raccolti in Kern p. 226 n. 209, Di 
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che la;traclizione diceva figlia; di Pitagora ^ e che doveva avere 
strettì rapporti con Porfismo, faceva derivare il grido bac- 
chico ;^moì da su soi (bene a te), grido di giubilo per la inven- 
zione dello specchio fatta da Dioniso 2: e Plotino e Proclo 
accennano ' allo specchio di; Dioniso in modo proverbiale, 
cometa cosa generalmente nota ^. Questo strumento era dunque 
strettamente connesso alla religione e al rito degli orfici ; era 
simbolo della passione d®l, ^^° *^^^^°' ^^^ invenzione di lui, 
èra.stato a lui nunzio della sua missione nel mondo. E si; spiega 
che gli orfici lo designassero coia^ dpórrstqn, cìph cosa sacrp- 
sailta cC ineffabile, con parole ermetiche non comprensibili 
se non agli iniziati, i rquali soli, e solo dopo aver subito la 
iniziazione, potevano realmente sapere perchè lo specchio 
venisse chiamata «il balocco che deforma le men^bra». ^ si 
spiejga anche perchè Clemente Alessandrino, volendo sfatare 
la leggenda creatasi intorno ai mist^i e rivelare l'inanità 
di talune loro parole magniloquenti^, si compiacesse a solle- 
vare il velo proprio su questo sacrosanto simbolo dell'orfismo, 
che egli solo, forse, come iniziato o almeno come speciale co- 
noscitore dei . misteri ^ poteva conosce^e^ .> 

A tutto questo si accorda mirabilmenteila scena esibita 
da un rilievo eiburneo di Milano abbastanza discusèo^j; riprò- 



questo. nesso tra Zagrèo e lo spècchio si può vedere forse uria eco 
riel racconto di Nonnq {Diòn.^ 5^8 s.) che Persefone durante 
il suo amore con Zeus, dal. quale nacque Zagreo, sì dilettava di 

guardarsi in uno specchio. ' 

^ PoRPH. Vita Pyth. 4. *" ■" 

,J^ Harpocr. eòotcraPoi Bekker (Tresp n. 129). . 

y^.PtOTiN. Enn.JY 12, 381 Volkmariri. Cfr IV 3, 12. 
, . , * Prótr.. li 16 14 1 SÙhlin. 1 ^ / . . 

' * Paté che 0. fòsse statp iniziato in .gioventù (Eus. Praep, 
ev. II '2 63 Dindorf) . "V, , su ciò Hontòir Comment Ci. d'AL 
à coiinu lés myst. 4'EI-:ì1ol MusJ^ 1905 IX p. i8^p s.). Al- 

tri crédè che "egli-attìngèsse le sue hoziohi àgli Scritti di Diagora 
di Melo (Bratke in Theoì. Stttd. und KrU. i88y (IV) pp; 647-708. 
Su Diagora v. Wellmann in Pauly-Wissowa IX 310-11. Sulle 
conoscenze di , CI. intorno ai .misteri v. specialmente Hontoir 
^ c.passììcn e AtocH^p. 133 ss. / 

' V. su esso 'Gerhard inÌ4Z. Herrmànn m 1847 =p. 78 s.; 
iMiaisGH in. Roscheìr Hi col. 1617 ; pE Ronchaud in Bàrem- 

^ERG I 2 p. 1626 1 De ^ JOÌiJG p*V229, \ . . - 



7. ■ — Macchioro. Zagreu^ 
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dotto nella fig. 3, nel quale si vedono alcuni episodi della in- 
fanzia di Dioniso. 

Vi si vede, da sinistra a destra, una figura femminile re- 
cumbente su un letto, sotto il quale sta un grande bacile, mentre 
una ninfa o ancella reca verso la donna un bambino che è 
evidentemente Dioniso ; nella seconda scena si vede il dio 
bambino seduto su di un basso sedile tra due coribanti dan- 
zanti, mentre una donna solleva in faccia a lui uno specchio \ 
entro il quale il bambino guarda alzando le braccia in atto 
di terrore o di sorpresa ; nella terza scena Sileno aiuta il pic- 
colo dio a cavalcare un capro ; e nella quarta lo si vede sul 
carro di Rea in atto di guidar le due leonesse aggiogate, pre- 
cedute da Pan. 

Intorno a queste scene, per quanto variamente spiegate, 
non vi può esser dubbio sol che si badi che dietro la figura 
recumbente e dietro al sedile di Dioniso lo sfondò è trattato 
a modo di roccia 2, per indicare che le due prime scene av- 
vengono entro una grotta : e allora ci ricordiamo del poema 
di Nonno, là dove narra che Dioniso, sottratto a Ino, fu por- 
tato nella grotta di Rea per esservi allevato, e che da essa 
apprese i propri misteri e partì per la sua crociata contro gli 
Indiani. La prima scena rappresenta dunque Rea che, entro 
la sua grotta, riceve il dio bambino ^ ; la quarta scena ci mostra 
il dio che, come narra Nonno, si diletta a guidar il carro di 
Rea* e la seconda scena che si svolge, come la prima, entro 
la grotta dove Rea ammaestrò Dioniso nei suoi misteri 5, ci 
mostra il dio che, a mezzo dello specchio, proprio come dice 



1 II Gerhard, primo editore del rilievo, dubitò di questo spec- 
chio e pensò a un tamburello percosso con una bacchetta, stru- 
mento ignoto nell'antichità ; la donna tiene, del resto, il pre- 
sunto tamburello in modo che si picchìerebbe sulle dita. Her- 
mann e Db Ronchaud trascurarono questo specchio : Immisch, 
seguito da De Jong, pensò che esso servisse per la ipnosi. 

« Immisch crede che sia la spalliera del seggio eh' è trattata 
a mo' di grotta. 

» NoNN. Dion. IX 136 s. 

* NoNN. IX 191. Si noti che nel rilievo il carro non è tratto 
dalle solite pantere dionisiache, ma da leonesse, animali sacri a 
Rea, che normalmente traggono il carro di lei. 

* Apollod. Ili 33 Wagner ; Schol. IL VI 131 Dindorf ; 
NoNN. Dion. XII 395 s. ; Tzetzes Ad Lyc. Al. 273. 



Zagreo, 
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la tradizione orfica, approda il proprio destino di riformatore 
e iniziatore, esprimendo cól gesto il terrore del proprio futuro 
destino tragico. Cosi dùnque, a mezzo di questo curioso e 
prezioso rilievo, s' integra la nostra conoscenza intorno al 
rito e al mito orfico dello specchio ^ 

La conferma poi ci è data dal frammento eschileo ^ con- 
servato nelle Tesmoforie dì Aristofane» dove si burla Aga- 
tone facendo la parodia di una scena eschilea in cui Dioniso 
compariva sulla scena con ufio specchio e una spada, 

Mnesiloco saluta Agatone parodiando Eschilo nel seguente ^^ attributo di 
modo, : ■ 

O giovincel, chiunque sii, com' Eschilo 

nella sua Licurgia, vo' interrogarti : 

l'effeminato ond' è ? qual patria ha ? quale 

la veste? e qual la confusiori dell'essere? 

la cetra come sta con crocea veste ? 

lira con reticella ? e ampolla e cinto ? 

Che accozzo ! E specchio e spada come legano ? 

Ma tu, garzon, ti tiri su per uomo ? 

E il m.... ov'è, ove il manto, ove il laconico 

calzar ? Per donna invece ? E ov' hai le poppe ? 

Che dici? taci? Io già ben da' tuoi canti 

ti scopro, se pur tu non vuoi parlare. 

Sull'ampiezza della parodia non vi è accordo fra i critici, 
divisi tra due opinioni, l'una delle quali espressa dal Welcker* 



^ Su un cantaro del tesoro di Berthouville si vede — stando 
alla riproduzione a me accessibile, (Reinach jf?. I p. 73, i) ; non 
conosco LepréVost Mém. Soc. Ani. Normànd. VI t. 11 — una 
centauressa che, voltando indietro il capo, tiene innanzi a un erote 
che sta suonando il doppio flauto uno specchio concavo, nel quale 
è disegnata l'immagine invertita, secondo la realtà, dell'erote. 

* Fr. 61 Nauck. 

* Ar. Thesm. 134 s. xal o'&, vsavtox' oori? el, non *Alax^'^ov \ sk 
T^O? Auxoupyeta? èpéa&ca poóXofxai. TcoSaTtò? ó y'iwi? ; tE? Tràxpa ; 
~k "hcnokii ; \ t:ì<; il xàpa^tq tòG ptou ; xi pàpPtToq j XaXet xpoxcoT^ ; ^^ 
oà Xópa JcsKpucpàXcp ; | xi Xi^ku-^o? xal <JTpó<piov ; &<; oò ^ti{X9opov. 1 tì? 
oal xaTÓTTTpou xal ^C(pou? xowtovta ; xlq S'aòrò? & «al ; TCÓTspov 
w? àv}]p Tpécpsi ; I xal wou tuIo? ; | ttou x^«tva ; tcou Xaxcovixal ; | 
aXXà? y\ì)tii S^T'^eÌTa irou -rà Turata; | ti q>^s; tt aiyoiq; àXXà 
o'^T'èx ToO {xéXou? CsTw a\ èneiBii Y'aÙTÒ? oò ^oùXei 9pàoai, 

* Welcker Nachtr. z. d. Schrift irò. die Aeschyl. Trilogie 
(Francoforte 1826) p. 106 s. Il W. attribuì ad Eschilo le frasi se- 
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e accettata con diversità minipe . dall' Ahrens^ dal Fritsche,^ 
dal Leeuwen ^, pensa che la parodia ?i estenda fino al verso 143, 
frammista di frasi aristofanesche sostituite a quelle di Eschilo; 
l'altra invece^ che è quella del Hermann* e che accettarono 
i principali editori di Èschilo^, restringe la parodia al solo 
emistichio del verso 136, o tutto al più a questo verso intero. 
A favore del Hermann sta. lo scoliaste che attribuisce a 
Eschilo le ; sole parole : « l'effeminato ond' è » ®, ma l'Hermann 
stesso ricorda l'uso degli . scoliasti di citare il solo principio 
di un verso. Chi dunque attribuisce ad Eschilo un verso in- 
tero, benché lo scoliaste ne citi solo la prima metà, non può 
aver difficoltà ad attribuirgliene quattro o cinque, purché 
questi seguano la citazione dello scoliaste, e non la precedano. 
E bisogna inoltre concedere che la comicità della parodia, 
che consisteva nell' imitare qualche passo celebre applicandole 
burlescamente a una .situazione tutta diversa, sarebbe man- 
cata se questa parodia si fosse. ristretta a quelle tre parole. 



guenti : v. 134 :■ a*^ & veavbx ) v. 13^-: 7i?oSa7cò<; . ó yóvvK; ; tì^ 
TTaTpa ; tE? tì aroXi] ; v. 137 :■ rie, tj .Tdcpa^t^' -toO piou ; ri -v. 138 : 
^iiéXsi xpoxwT^ ; tI Sé v. 139 : t1 X-f^Ku^o? xal <jTpÓ9iov ; w? oò ^ù[i(fo- 
pov ; v. 140: xlq SaT xaTÓTCTpou xal ^tcpou? xoivcovia ; v. 141 : riq 
8' aÒTÓs ò nou ; .nòrspov w? àvr)p Tpé9et.; v. 142: xai tou. 
^ Ed. eschilea t'àrigi 1842 p. 179. 

'^ Ed. di Aristófajie Lipsia 1838. Il Fr. attribuisce ad Eschilo 
le parole seguenti: v. 136: TroSaTròc ó yiSvvtc ; tì? Tcàrpa ; tC? ii 
OTcX*^; V. 137 TI? 7) rapaci? tou ^ìo\j ; t^. v. 138 (XaXst) xpoxoT^, ri 8è 
Vi'i39 tL... xal...» à(;:OÒ^ó{X9opòv; v. 140 riQ Si. .. xal^l^ou? xotvcovta ; 
V. 141 : M'Z S* aSròi; 6 Trai ; jcÓTepov. à? àvi^pTpé^ei ; y, 142 : Moà 
3C0U..Ì. TcoO (.xXatva) TTOU^v. 143 :..àXX'.w?,. Y^V'J), S^T 'el^a. :7cou v, 144: 
Ttip^e; tI mya?;. •. . • ■ ■ .-. 

.. 3 Leeuwen Arisi. Thesm. (Lug. Bàt. 1904).. . 

: * Hermann 0^i*scM/a (Lipsia 1827-39) y. p. 14 s. ed edi- 
zione eschilea Berlino 1858 fr. 61. :■.■'. 

^ P, es. DiNDORF {Poetar.' scen.-gr.'.'f ab.' Gxonii 1846: fr. 55, 
ed edizione Oxford 1851 fr. 56) Nauck (JFf. trag. gr. Aesch. 
fr. 61), SiDGWiCK (Oxonii s. d;) eòe. Il Brunck (ed. ^arìstofanea 
Argentorati 1783 I, p. 92 e Oxonii 1810 I p. .95 cfr. Dindorf 
Comm. in .. Arisi, oòm. Lipsia .1 82 1 Vili p. 328) crede che il 
V. 140 fosse tolto da Epica,rmo :(cfr.EpieHARM.;ap,STOB. Flov. 
IV .170 8, Meineeke : rie, y^p xaxÓTCTpq): y.al tu^X^ xcivcavla"). Se 
ciò fosse vero il verso lieriverebbe put sèmpre da Éschilo. 
. « Scnoi^, Arisi. Thesm. 137; Xéyei ^è èv toT? * HStùvoi? Trpòc tòv 
ouXXyjqj'&ivTa Aióvuaov,. TToSaTcò? ó. yóvvt?. 



lOI 



nelle quali manca ogni allusione all'aspetto b alle abitudini 
dell'effeminato, Agatone, e perciò' ogni fòrza -comica o sa- 
tirica. . , 

Né è possibile che Aristofane- preannuzìasse una misera 
parodia. di tre parole, prive di ogni sapore, con non meno di 
due versi altosonanti. Chi ha-sénso d'arte sente quanto, vuote 
e sciocche sieno qtiellie tre p:3rolétte dopo il preannunzio en- 
fatico che le precede, e non ammetterà mai. che in quelle tre 
parole consista tutta la parodia preannunziata dal poeta. 

Si badi ancor^ ; la interrogazione del v*i 141 non ha alcun 
senso se non è parodia, se cioè si riferisce ad Agatone, perchè 
Mnesiloco sa benìssimo chi egli è e muove appunto in cerca 
di lui insieme ad .Euripide ; e le parole delv. 144 <( che dici ? 
taci ? » non si, adattano bene . ad Agatone che sta cantando. 
La parodia si estende dunque certamente fino al v. 141 com- 
preso, e forse fino ài v. 144; La; difficoltà del passo intero sta 
nel V. 140 : « specchiò e spada come legano «..Infatti Agatone 
è introdótto sulla scena in atto di cantare e canta veramente. 
Ma noii si può immaginare che uno. canti tenèn.do ih mano 
uno specchio e una spada, perchè egli ha le mani impedite 
dalla lira e dal plettro. Si può però pensare che lo specchio 
sia appeso a una funicella o ficcato magari nella cintura e 
la spada appesa al b.àlteo, vale a dire; che questi due arnesi 
fossero rappresentati, alla pari degli altri nominati in questi 
versi, còme arnesi familiari e, necessari ad Agatone. E per 
Io specchio, simbolo di effeminatezza, non . vi è. difficoltà, 
salvo quella antiquaria, del come questo Specchio stesse ad- 
dosso al poeta, dal momento che non lo teneva in mano. Ma, 
e la spada ? Se Agatone, riprovando la irrisione di Mnesiloco, 
afferma che la sua foggia di vestire effeminata è in armonia 
col suo spirito perchè il poeta deve accordare il costume alla 
materia dei suoi drammi *, come mai può aver addosso una 
spada, che di tutto può esser indice tranne 'che di effemina- 
tezza ? È chiaro dunque che il v. 140 è tutto parodistico e 
non si riferisce ad Agatone, ma ài Dioniso della Licurgia 



^ y. 148 s. èyà 87) TYjv iCT'&yj^V àjxa Y^^l^TQ 9op(5. XP"*) Y^P 
7ro!,y;T7jv àvSpa Ttpò? rà Spàfiara §t Bel Tcoiètv rrpòc' Taura tou? rpéTco.u? 
^X^^v. cmriy.cc yuvaixer t^v tcoi^ ti<; ...SpdcjxaTa, (jieTOUoCav Bei twv Tpó- 
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eschilea ; non è Agatone che compare su la scena con lo specchio 
e la spada, ma è Dioniso nella ttagedia eschilea. 

Che significano questo specchiò e questa spada di Dioniso ? 

Il Creuzer S che attribuisce ad Eschilo questo verso, 
spiegò lo specchio come un « Weltspiegel » allegorico, secondo 
il suo simbolismo, e lasciò da parte la spada; il Welcker^ 
pensò invece che innanzi a Dioniso venisse tenuto uno specchio 
per indicarne la effeminatezza. Noi sappiamo ora che lo specchio 
era il simbolo della passione di Zagreo. 

Ma anche la spada era simbolo di questa passione. 

Nonno ci dice infatti, ripetendo con insistenza questo 
particolare, che i Titani uccisero Zagreo con una spada', 
seguendo certo qualche tradizione orfica. 

Di questa troviamo un riflesso in que:lla figura di baccante, 
abbastanza frequente in rilievi fittili e marmorei, che impugna 
una spada con l'una mano e agita con l'altra un cerbiatto 
sbranato*: una baccante, cioè, che ha testé compiuto il 
sacrificio dionisiaco, sbranando la vittima che rappresenta 
il dio, così come era stato sbranato? il dio medesimo. Forse 
un riflesso di un sacrificio umano dobbiamo vedere in un rito 
delle Agrionie di Orcomeno, dovè un sacerdote perseguiva 
con la spada una donna della stirpe dei Miniadi e la uccideva 
se la raggiungeva K Le spade erano certo attributo dei bac- 
canti, se nella processione bacchica di Alessandria descritta da 
Galisseno Rodio ci erano dei mimalloni e dei baccanti che 
portavano quest'arma ^ ; e infatti una danza rituale efiìgiata 
nella Basilica di Porta Maggiore mostra una baccante che 
danza freneticamente sollevando colla sinistra una testa e 
una maschera e colla destra una spada, tra due altre baccanti ' ; 



^ Simboli R^ III p. 392. 
» o. e. p. 107. 

» NoNN. Dionys. VI 172 : raprócpiY) Tityjvs? sS'/jX-^aavTo (Dio- 
niso) [xaxaipY) : ivi 204 s : Aióvuoov è{jiioTÓXXovTo jxaxaJpY). 

* Ril. fittili Reinach R. II p, ,265, 2 (Louvre) III p. 161, 2 
(Barracco), rilievi marmorei: Réìnach J?. II 483, 2 (M. Brir 
tannico) ; III 195, 5 (M. Capitolino) ; III 424, 2 (Torino). 

^ Plut. Quaesi. gr. 38. 

• Call. Rhod. ap. Athen. V p. 1^8 E : xaxeTxov Bh Tai? xsp^'^ 
ai {lèv èyxeipiSia at Sé S^si?. 

7 JHSt J924 p. 93 fig- 15 ; Carcopino tav, ^Y, 
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alle spa^e sì allude chiaramente in un inno orfico a Dioniso *. 
Stando a un frammento di Eliano, poi, parrebbe che nelle 
Tesmoforie vi fosse un rito segretissimo, in cui si facevano 
a pezzi le vittime con spade. Narra infatti Eliano che Batto, 
fondatore di Cirene, volle conoscere le cerimonie delle Te- 
smoforie e che ottenne di poter vedere ciò che non era pro- 
priamente apórreton, cioè segreto, ma che quando volle a forza 
conoscere il rito più misterioso che le donne stavano compiendo, 
si vide lanciarsi contro per evirarlo le sacerdotesse, tutte 
insanguinate del sangue delle vittime, alzando le spade 2. 
Non si trattava certo di un comune sacrificio, poiché questo 
non poteva essere apórreton, ma di un sacrificio speciale in 
cui le vittime venivano sgozzate con delle spade secondo il 
rito bacchico, la cui penetrazione nella religióne di Demetra 
si spiega facilmente. 

La spada dunque era simbolo della passione di Zagreo 
come lo specchio : nella tragedia eschilea compariva o era 
descritto il dio munito di questi simboli santi, così come in 
taluni primissimi misteri cristiani compariva Cristo recando 
il simbolo della Passione 5. È non si può nemmeno pensare 
che li portasse Agatone nella commedia dì Aristofane. 

In ciò sta appunto la forza comica della parodia. Per 
beffeggiare l'effeminato poeta, Aristofane evoca, con una 
improvvisa e rapida allusione a una scena tragica certo notis- 
sima agli ateniesi, il terribile Dioniso dei misteri, e contrap- 
pone alla mollezza femmìnea e indolente dì lui la vita dolo- 
rosa e tragica del dio orfico. Se si pensa che la tragedia eschilea 
doveva essere notissima a tutti e che nel V secolo la religione 
orfico-dionisiaca era nel sub pieno fióre, si ammetterà che la 
stoccata ad Agatone doveva essere compresa e gustata da 
tutti, e che poche parodie aristofanesche possono dirsi più 
felici dì questa. 

Ma forse la stoccata era doppia e colpiva da un lato Aga- 



^ Inno XLV 3 Abel : 6? ^i<p$<sw x*^psi? ^ Sé al'fJiaTt. 

^ Ael. fr. 40 Hercher. 

^ P. es. Du Meril pp. 94, 98, 115 ; cfr. Douhet Dictionn. 
dei myst. (Migne Nouv. encycl. théol. -voi. 43 Paris 1854) p. 857. 
Per l'uso e lo scopo di questi simboli V. Cre;izenach Qesch, d, 
n&uer. Dramas {H^^lle 1893) I p. 54, 
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tojie e dairaltro Eschiio. Dico questo péfcliè è possibile che 
il Droriìsp ,con specchio e. spada introdotto, q descritto, da: 
Eschilo stilla scena, fosse la causa della famosa accusa mossa 
al poeta per ,aver portato nel teatro qualche cosa, segreta dei 
misteri *, ... . / . r 

Non sappiamo di che genere fosse:là indiacrezwne,\ma 
possiamo escludere cKe si riferisse alla parte mìtica dei mi- 
steri, perchè questa era nòta, a tutti e non formava certo un 
segreto ^; nemmeno le dottrine, morali ed e'^càtologiche dei 
misteri èrano, in. generale, óégrete, come provano le testimo- 
nianze che intorno a questo argomento Sono perveriuté sino 
a noi. Ciò che era segreto e 'non doveva rivelarsi ai. profani 
era la parte rituale, i' dròmeità, quella cioè che formava la 
vera e propria iniiziazione, è il cui effetto psicologico e.relìr 
gioso si fondava per l'appunto sulla ignoranza, e quindi sulla 
sorpresa, dell'iniziando. Di ciò abbiamo una testimonianza 
esplicita in Dìodoro dove .dice che' era proibito, narrare, par- 
titamente ai prof ani ciò che sìJiitroducèr)a, cioè si faceva ve- 
dere, nei misteri^. Là profanazione , non. poteva -dunt[ue avve- 
nire se non. rivelando o riproducendo quella sola cosa; che 
costituiva il segreto dei misteri :: rion il mito né le dottrine, 
ma i riti, ì dròmena *. Quésta è la càusa per Cui itironp accu- 
sati Alcibiade s. e Andocide^, ai quali sì fece colpa ìion di 
avere rivelato alcuna dottrina segreta dèi misteri, ma di avere 
parodiato le. cerimonie misteriche. É questa certamente fu 



^ Testi e discussione in. LoBECK p. 77 s. 

* Per questo il FoucART iB^cAeyc/f* sur l'or ig. et la nat. des 
myst.d'El. {Mém. de- .l'Institut. XXXV (1896) parte; II .p. 48) 
crede che Eschilo introducesse in un suo dramma un. mito che era 
noto solo agli iniziati.. Congettura contraria alia stessa natura 
deitnisteri. ; ; • 

^ DiOD. V 49 5 : xà [xèv xarà yàpoe; ty)<; xeXsT^t; èv àTcopp^Toie 
TTjXoiSfiEva (xóvok; TrapaStSorai ; III 65 8 : 2ótJi9cova Sé tdótòtQ (i miti 
di Demetra e Zagreo) elvai.... -cà TrapeiffayóiJisva xarà rà? TeXerdc?, 
Tcepl 6&V oò ^l{jit<; TOi? àfxui^TOis Icitopètv TÒ',kaTà [xépoq. liapziaécytù = 
introduco, specialmente sulla scena; " cf. Isòcr!, Òi'.yiII 82 
p. 175 e Benseler : Suid; s. v. ; Strab, V 2, .6 IX 16;. i ; ecc. .; 

V * V.^^nRich ;p//3r s^.; RóHDÈ I p. -289. 

' ^ViJvryAlcl ig, 22; ■ 

* Lys. vi 51, *■' , - '. ^' ■ •' •■■^ ■• ■ ■• 
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là colpa di Eschilo ». Comùnque, slacciò, quel che risulta .accer- 
tato dalla parodia^ àrìstof iaiiesca è quésto : che Eschilo intro- 
dusse sulla sCeiiaò descrìsse un Dioniso con lo specchio. - 
Lo specchiò era dunque non solo lo strumento divinatorio 
e magico per eccellenza, ma era.il simbolo più significativo 
e più sacrosanto della religione dionisiaca oiSica, che rias^su- 
meva in sé' ^ùttg, Isi passione del tragico iddio. E per questo 
suo cafatterè augusto he .troviamo cósj scarse tracce nell'arte 

figuj-ata. ;'/.;.' , ^ . , '"^ ...' 

Or che significato^ ha, tornando alla .figurazione, la intera mediante u qua- 
scena ? che cosà fannp, che cosa rappresentano qtiel sile!no nunzir°a^"as- 
e quei due. giovani sacerdoti ? che rito inai si sta compiendo ^ione dionisiaca, 
in questo episodio» 

È il rito della divinazione dionisiaca, vale a dire ìaripeti- 
zioriè rituale di ciò che .narra il mito e che vediamo rappre- 
sentato nel rilievo di Milano : Pannunzio dato dallo specchiò a 
Dioniso viene ora dato dallòspecchio di Dioniso liella sua liturgia. 
Il sileno è il pedagogo mitico di Dioniso divenuto nel 
rito il suo sacerdote \ quasi il suo rappresentante 3, e diret- 
tore dei mistèri * ; e siede sul plinto divinatorio in qualità 
di sacerdote che opera la divinazione, cioè di mdntis, una 
specie di sacerdozio che era frequente nei vari riti greci, spe- 
cialmente mistici. Troviamo iiifatti il mdntts nominato nHla 



^ Is (Aristotele) autem liberam nobis religuii coniecturam, utrum 
Aeschylum aliquid dixisse in fabula quod idem in mysteriis di- 
ceretur aut actum quondam solemnem in scena assimulasse creda- 
mus. Mìhi quidem haec ratio ad veritatem propensior videtuv (Lo- 

BECK p. 8l). 

^ DiOD. IV 4 3 : slaVjYTQ'Trjv xal SiSdcoKOtXòv YW(S(xevov twv kàX- 
liaxm èTciT7)8so{j(.àTtùv. FiRM. Mat. VI 5 Ziegìer : Paedagogum pueri 
constituit sacerdoiem : huic Silenus fuit nonien. Ci. Eus. Praep. 
ev.-ll 2 8. •. . 

. ^ Phil. 7m. II 17 (Bènndorf-Schenkl) immagina che Dio^ 
mso sia assente e che abbia affidato a Sileno la direzione del- 
l'orgia. ..... 

* Synès. Ca/u. encom. 61 (Mignbóó p. 1177, A) Sinesiò 
descrive Siletno che siede sopra una catèdra in mezzo al tiaso fol- 
l^ggiante: si potrebbe forse riconoscere in questa catèdra di Si- 
jeno il doppio plinto divinatorio. Ricordo che nell'abside della 
basilica di Porta Maggiore presso: Ronia vi è una catedrà ó trono 
{^F'O^OLD La basikqùe souterraine de la Porta Magg.mMélan^es 
aXXIX 1921-22 p. 169. Carcopino tav, I p. 2O. 
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regola di Andania^ con il flautista e l'araldo, tra coloro che 
partecipano alla liturgia mistica K Un mdntis è menzionato 
nella inscrizione sacra di- Sparta ^, un altro nel catalogo 
di un collègio relativo al culto dì Posidone^, un terzo in una 
lista sacerdotale di Tirreo*: e nel papiro di Londra 121 che 
contiene il rituale per una lecanomanzia, cioè per una divi- 
nazione sostanzialmente identica alla nostra, colui che la 
esegue è detto prophétes^, termine equivalente a mdntis. 
Anzi neir Egitto ellenistico c'era la carica sacerdotale dì 
archiprophetes, una specie di maitre des visions, che aveva l'uf- 
ficio di ricevere le visioni e le rivelazioni del dio *. 

Il sileno dirige o inspira la divinazione ma non la attua, 
non ha lui, cioè, la visione : egli riferisce solo ad altri ciò che 
vede il fanciullo. Questo procedimento è esattamente quello 
che prescrive il rituale dei papiri ' e risponde all'uso generale 
degli antichi, attestato dagli scrittori* e dai papiri magici®, 
e seguito del resto da indovini e maghi di ogni tempo i® di 



/ 1. 115: év 'coXc, [iMaxripioiz ^JuvXsiTOupyoóvctó toi? tspoi? xal 6 
>f^pu^ xal aòXvjrà? xal yLé^mq. 
2 1, II. 
' Cauer 33 v. 47. 

* CIG. 1793 b ; Michel 865 ; Cauer 242 ; Collitz 1389. 

* Pap. tundra 121 (Kenyon p. 94) v. 323 : jjn^ jxou è(i7co- 

* Otto I p. 3,9 ; Wetter Der Sohn Gottes (Gòttingen 19 16) 
p. 75. 

' Pap. Londra 46 (Kenyon p. 65) ; Pap. Londra 121 (Ke- 
nyon p. 95). 

* Tert. Apol. 23 : magi.... pueros in eloquium oraculi eli- 
dunt. Spart. Vita lui. Vili io : quae ad speculum dicunt fieri, 
in quo puéri praeligatis oculis incantato vertice respicere dicunU 
A Traile fu un fanciuUetto che dettò il responso sull'esito dellia 
guerra mitridatica mediante la lecanomanzia (Apul. Mei. 43). 
In HiPPOL., Ref. IV 28 p. 88 s, Duncker-Schneidewin, è un 
fanciullo elle esegue la lecanomanzia. 

» Pap. Londra 121 (Kenyon p. loi v. 555 Wessely p. 200 s.: 
TTÓiiQoov TÒv iratSa xaraoTcaoS'^vai xal ISsTv toù? ^eoù? el? tt)V 
jjiavTetav TcapaYt-Y^Qliivoue Tcàvra?. Cf. Pap. Londra 46 v. 44 Ke- 
nyon, v. 45 Wessely. In un papiro magico demotico (Griffith- 
Thompson The demoiic mag. pap. of Land, and Leid. col. XVI 
250) la divinazione è operata da un ragazzo bendato. 

*« SiMOND Le mond des rives (Paris 1888) p, 227: Stoll 
^ug^estion und, Hypnot, in d, Vglkerpsychol* (Lipsia 1904) pp. 343 
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adibire per la divinazione il fanciullo, clie era ritenuto, nella 
innocenza della sua aninia^ più atto a subir la suggestione e 
l'estasi e a risentir V influsso del divino ^^ 

E assai probabile che all'opera di questo fanciullo sia 
dovuta la curiosa inscrizione graffita. che anni sono si leggeva 
ancora vicino alla porticina che mette nella sala stessa degli 
affreschi, a mezzo meti^o circa dal suolo, e che io riproduco 
qui da un mìo disegno (fìg. 21) ^. Non è verosimile che alcuno, 
senza visibile utilità, si pigliasse il fastidio di scrivere, cur- 
vandosi faticosamente, quel graffito a cosi piccola altezza dal 
suolo, si che sembra probabile che esso sia dovuto a un fan- 
ciullo : a uno dei fanciulli sacerdoti che eseguivano la divi- 
nazione e che qui per gioco scrisse quel che sì ricordava delle 
formule magiche o divinatorie pronunziate, secondo l'uso, 
dal sacerdote o a luì stesso fatte pronunziare. Che questa sia 
una formula magica mista di greco e di latino, non è dubbio : 
ce lo dicono le allitterazioni caratteristiche di tutte le formule 



s. 348 ; De Jong p. 134. E singoli casi in Gòrres La mysiique 
(trad. Saint-Foi, Paris 1862) IV p. 118: Tuchmann in M elusine 
IV p. 280: Maury La magie et l'astrol.*' (Paris 1887) pp. 442-3 ; 
BoRRELLi La lecanomanzia in Campania, in Ethnos I, 2 
(1923) p. 5. Altri esempi: Card ANùs De ver, var. Basilea 1557 
P- 532 (citato da Ganschinietz in Pauly-Wissowa XXIV 
p. 1887), Del Rio Disquis. mag. (Venezia 1640) p. 400 I D ; 
Giov. Sarisberiense {Poìicrat.I 12} citato da Orioli 0. c. 

^ ApuL. De mag. 43 p. 117 Marchesi: illttd mecum reputo 
posse animum humanum, praesertìm puev ilem et semplicem 
seu carminum avocamenio sive odorum delenimento sopovari et ad 
oblivionem praesentium externari; Iustin. Apol.l 18 : àSia^-S-óp^v 
Kal8o)v èreoreTsuat?, Olympiod. In Plat. Ale. p. 8 Creuzer : ol 
TcaiSe? ^kXXov xal ol èv àYpoi? Sta-rpt^ovre? à? «95X51? xal àTcXot 
svB^oucTiòiaw. Sull'uso del fanciullo nella divinazione v. Halliday 
Greck divin. p. 160. Recèntemente Silberer ha adottato per le sue in- 
dagini psicoanalitiche il sistema degli antichi usando per la leca- 
nomanzia un medium veggente. Secondo Porfirio il noto fanciullo 
à9'è(jTÌa(; dei misteri età una specie di mediatore tra gli iniziandi 
e la divinità; Porph. De àbstin. IV 5 p. 235, Nauck : èv toI? 
M-uoTYipCoi? 6 à9*éoTCa? XsYÓtJLSvoq IcaT?. àvrt Tcdcvrov twv {Lxìox)[tév<ùv 
^TcojiietXCcrosTat tò ^etov. Un esempio di catottromanzia eseguita da 
un fanciullo è menzionato da Del Rio Disquis, magic. (Venezia 
1640) p. 400 l D. 

» Trascritta da Della Corte in NS. 1922 p. 485. 
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magiche di ogni ?tà. ^., e quella' maìiéahza di senso che distingue 
le fòrmule màgiche, le quali prpprjo dalla loro incomprensi- 
bilità ,,attingono la forza suggestiva ^. E che sia linà formula^ 
divinatoria lo dice la parola mantisyna chQ nsponde eviden- 
temente a tnatitosyne, termine usato dai papiri per denotare 
l'operazione . magica stessa.^ : corne la parola póimdnes che 
si legge^^ìù oltre mi lìcor^a Poimandres, il mitico autore di 
scrìtti ermetici, , . 
simboleggiata £ q}^ parte Ha ìu Qucsta divinazione la maschera retta 

dalla maschera, ^. • « . ■ i i i s 

dietro al giovane sa^cerdote dal suo compagno f 



*• Per es. Il canto della mèsse in Athen. XIV io p. 6i8 C : 
rtXsIdTov òSXov tei, toOXou Ui. Plutarco {De Superst. p. 170 A) 
riferisce questa formula ad Artemide: ^utaSa qpoipàSa [xawdcSa 
XuaaàSa. Nei papiri magici l'allitterazione è costante : p. es. Pap. 
£éida II ■ (DiETERicH Abr. p. 176) : psX ^cùa PaX^iS- ; ivill 
30 : pta-&tappapp'ep^ip ;. XVIII 20 (Diéterich A$r. p. 197) ?^a- 
ÀàXax «pXaXax : Pap. Londra 46 (Kenyon p. 79) v. 428 : xevxeu 
xovTsu xevTsu ; v. 434 : SpouYjp (/.apouTjp. La formula costante delle 
tabellae defìxionum setiane è ^ax^X PaX^'X^X ® simili. (Wunsch 
pp. i8v.5i,p. 19V.70, p. 2pv. 18, p. 22v.2o,p. 24V, 19S). V. anche 
le numerose: formule magiche latine ; p. es.CAT. De agric. lóoKeil. : 
Moeia vaeta daries dardaries asiadaries una petes. Ivi : Huat haui 
istasis tarsis àrd^nnabu dannaustra : Fest. p. 18 arse verse ; Mar- 
CELL. De medicam. % S4 Héìmreich: sicycuma, cucuma, acuma, 
cùmà, .urna, ma,, a ; Ivi X ^^tStupidas in monte ibat, stupidus 
sMpuit; Marc VIII 183 : Vigaria gasarla ; 'Kit 24 : . c^rissì erasi 
concrasi. : v. altri esempi in HmM Incanì, mag, graeca lat. in Jahrb. 
f.kL PhiL Suppl. XIX :p. 463 s. Una formula medievale per ìa, di- 
vinazione con lo specchio è ibris, pala^itìs., càudebat,sdùdebat,pa- 
gus, orbai, orbot; un'altra Aglatin, Agiata, Calin, Cola (Tuchmann 
in Malusine IV pp,, 280-81). Una formula medievale contro il fa- 
scino dice : dron y a:ran syran cyron ceraston crisan castan Ba- 
stó» / (TuchmAnn ivi IV 282). Numerosi esempi di formule ma- 
giche finniche in Beauvois La magie chez les Finnois in RHR.. 
XI 1882 p. 258, e formule arabe in Doutté p. 139. 

* Vedi su ciò StOLL Suggest. und Hypnot.^ (Lipsia 1904) 
p. 68 e. gli esempi di popoli incolti a pp. 3i,/39, 68» 104, 343, inol- 
tre Hubert-Mauss T^eom gen. de la magie in Annéesociol. 
VII (1902-3) p. 55; Molto spesso le formule magiche sono incom- 
prensibili per i magi e sacerdoti stessi che le usano (Levy-Briìhl 
p. 114). Ovidio {Mei. 'KlY 365) parlando degli scongiuri di Circe 
dice: ignotosque . deos ignoto Carmine adorai. Cfr. ILucan. Phars. 
VI 686 (murmura) dissona et humanae mulium discordia Unguae,. 

^ Pap. Londra 47 Wesseiy, v. 432 s. : 6q)p« te pLavtooóvai 
Tali; ooiXt; àperaiai Xàpoijjii. Così ai vv, 6, 16, 25, 36, 
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Che la maschera fosse ujio degli oggetti più comu?ii nel 
culto dionisiaco è cosa assai nota: ma giova al nostro scopo 
notare il carattere rituale e insieme divino che, -essa ha. in 
talune figurazioni, le quali, se anche di età tarda, si connet- 
tono visibilmente a rappresentanze, e costumanze assai più ' 

antiche : alludo alla danza rituale 



\ 



A/x \fM I 1)1' '^ V; : o magica. che alcuni baccanti ese- 

I? (^rìi)A pN'It^l } . .: gniscono intorno a un'ara su cui 

1["i\IVv-.K r />> poggia una maschera, esibita da 

1^/ TM ( [^ . un sarcofago del Vaticano (fig. 22)^ 

f ^ -r- A . e /r : e da un rilievo del Louvre (fig. 2 3)2, 

, , ' ) i Ta Qui lainascherà è addirittura Gg- 

DT 5 r ^ì/i"^^ "^ ^/A getto di culto, cioè rappresenta; 

^ il àio. E queista era per l'appunto 

1 ) 1 O'X^ A/VFli 1^ sua funzione nelle danze sa- 

/\'U'- \ ■ ' cramentali mediante le quali si. 

^~^ f (\) h^ entrava in comunione col dio: 

( A ./ ^ ^essa era i) primo mezzo per sve- 

-^ ^ ^ stire la propria natura e assu- 

,\ ^ ,\ mere la natura divina ; il punto 

N/ di partenza, insomma, per diven- 

v^ / ^ tar dio 3. La maschera tenuta dal 

\ V N giovane .è dunque qualche cosa 

f'^KiKOÌ di più che un simbolo emble- 

\\y^\\\ A ma; essa rappresenta realmente 

il' dio presente: .il dìo cioè che 
Fig. 31. — Dal Toro. compare nello specchio, sostitueix-; 

dosi in modo incomprensibile al 
gio^ inetto e annunciandogli il futuro destino dionisiaco, .cosi. 
come nella tradizione il volto mo&truoso comparso nello spec- 
chio a Dioniso gli aveva preannunziata la sua missione. 

Consideriamo ora il contenuto psicologico di questa divi- suscitando nei 

na7Ìnnp. . . ; giovane delle vi- 

ud/jone. ^ ^ ^ .^ .^ sioni allucinato- 

La catottromanzia, come la lecanomanzia, cioè la divinazione, 'i^» 
con lo specchio o con l'acqua, che potremmo anche chiamare 



^ Amelung H 6; Reinach R. Ili 359, 2. 
*. Clarac I p. 30. Può derivare da queste rapprese>ntanz© 
la mascherR poggiata su un'ara nel rilievo Reinach i?i. I p. 38; 
' Hauer il p. 39(3-s. 
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Fig. 22. — Da Reinach Rép, des rei. Ili p. 359 2. 



la divinazione ottica, è un fenomeno del tutto subbiettivo, 
a differenza delle altre specie di divinazione tratte per esempio 
dallo stormir delle foglie o dal volo degli uccelli, il cui fonda-- 
mento è obbiettivo. In queste, infatti, il soggetto non coopera 
punto alla formazione del fenomeno divinatorio, che dipende 

dal caso : in quello invece 
è il soggetto stesso che at- 
tua quel fenomeno allnci- 
natorio, nel quale consiste 
la divinazione. La fissazione 
prolungata dello specchio, 
ed anche il suono ritmico 
del timpano — uno dei 
mezzi preferiti dai popoli 
primitivi per ottenere l'e- 
stasi 1 — unitamente, forse 
anche, alla voce del sacer- 
dote, producevano uno stato ipnotico intermedio tra sonno e 
veglia, durante il quale per autosuggestione o per sugge- 
stione si evocavano 
dal subcosciente ta- 
lune immagini che la 
fantasia esteriorizzavai 
sotto forma di alluèi- 
nazioni, il cui conte- 
nuto era dato dai ri- 
cordi, dalle idee, dalle 
superstizioni del sog- 
getto stesso 2. 

Il fenomeno è de- 
scritto con grande esat- 
tezza da Ibn Khaldun : « Essendo la vista il senso più nobile, essi 
(gli indovini) gli danno la preferenza, fissando i loro sguardi su 

1 Esempi in Stoll Suggesiion und HypnoHsmus in d. Vòlkerpsych. 
2» ed. (Lipsia 1904) pp. 29, 104, 265, 278, 279, 280 ; Hauer p. 383. 

* In un lavoro recente su certi dischi fìttili argentati che forse 
servivano da specchi magici il Cumont {RA. 1917 p. 87 s.) non 
tien conto di questo processò psicologico e parla di « apparitions 
mensongères », evocate non si sa come, il cui carattere di « men- 
zogna» non si comprende in che consista. 




Fig. 23. — Da Reinach Rép, de la staU I p. 30. 
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un oggetto a superficie unita, e guardano con attenzione fino a 
che vi vedono la cosa che vogliono annunciare. Alcpnt credono 
che V immagine vista in tal modo si disegna sulla sujpei^cie fino 
a che essa scompare, e che un diaframma, simile, g ùria nebbia, 
si interpone tra lui e lo specchio. Su questo diaframina si dise- 
gnano le forme che egli desidera di vedere, e ciò gK- ^permette 
di dare indicazioni, sia affermative sia negative, ciò che 
si desidera sapere. Allora egli descrive le percezioiif così come 
egli le riceve. Gli indovini, mentre sono in questo stato, non 
scorgono ciò che si vede realmente nello specchio : è un'altra 
specie di percezione che sorge in loro»*. Uno psichiatra ill'u- 
stre, chb usò della catottromanzia a scopo terapico, così 
descrive il fenomeno : a Dopo qualche tempo le cose cambiano, 
cioè la sfera (usata invece di specchio) :'i oscura seiiipre più : 
egli non distingue più nulla : il riflesso, gli oggetti, tutto scom- 
pare, tutto diviene oscuro : la sfera pare ricoprirsi di un va- 
|)ore : è il momento buono. La nuvola si addensa sempre 
più e in mezzo a questa nube egli vede apparire dei disegni, 
delle figure da prima assai semplici.... Dopo qualche momento 
ancora vede figure colorate, persone, animali, alberi, fiori» 2. 
Altrove cosi riferisce lo stesso scienziato le visioni comunica- 
tegli dal soggetto stesso : «To', la sfera è molto nera. Vi sono 
delle sbarre luminose che si incrociano. È una finestra. Vi 
è una testa d'uomo che guarda. No, sono delle persone in 
piedi coi capelli sul dorso. Siedono presso a un getto d'acqua. 
Non vi è più getto. Un berretto bianco. Un mucchio di foglie. 
Una statua. Un albero. Ciò mi fa male agli occhi, ora : non 
vedo più molto bene. To', uria bandiera tricolore, dei sol- 
dati, degli zuavi che passano, con delle vetture d'ambulanza, 
il generale Saussier a cavallo ! To', tutto è nero ora. Si di- 
rebbe un bosco. È un pittore davanti al suo modello ». E un 
altro soggetto: «Oh! vedo dei fiori.... delle montagne, un 
bel fiume, si direbbe un battello. Un bel giardino. Oh, questa 
donna che vi passeggia, ha l'aria dì piangere. Un turbine 

^ Ibn Khaldun citato da Maury La magie et Vasirol, (Paris 
1877) p. 435 G da Lang The making of relig. p. 342. 

" Janbt Sur la divin. par lesmiroirs et les hall, subsosc, in Bull. 
Univ. Lyon 1907 = Neuroses et idées fix. I (Paris 1908) cap. XI 
PP. 411-12. i 
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di bambini bleu e. rosa. Del rosso, color di sangue: yi affondo 
le mani : è il mattatoio. Una bruma che s' innalza nell'aria su 
questa piccola «ittà • una donna cammina nella via con una 
bambina; to', «essa si addormenta. Essa è morta. Oh che 
bella cantina] io- vi scendo; c'è freddo. Il lago di -Ginevra. Un 
ghiacciaio : delle, signore che salgono. ^ Crac. Tutti cadono in 
fondo. Sono , ben felici : sono inorti » ^ - r 

Nello specchio dunque il soggetto vede esteriorizzate le 
suC; stesse impressioni e i suoi stessi ricordi latenti nel subco- 
sciente, S9tto forma di immagini' completamente diverse dalla 
realtà circostante. ^Questo carattere subbiettivo e illusorio si 
può notare nelle testimonianze antiche intorno a questi riti, 
le quali attestano; chiaramente che le imniagini sono del tutto 
diverse dal reale, concreto, cioè fantastiche: due. papiri magici 
a,v ver tono che. nella lecane -^usando acqua come specchio 
--r appariranno il dio medesimo '^ o il morto evocato. Apuleio 
narra che un fanciullo, che a Traile dette un responso sul- 
l'esito della guerra mitridatica, vide nell'?icqua l' inimagiae 
di Mercurio 3| e nella caricatura che nelle Àcarnesi fa Arì- 
atofane della lecanomanzia,. Lamaco vede, entro l'olio versato 
nello scudo, un -vecchio e Diceopoli vede,^, entro la stiaccia,ta 
unta di olio, un altro vecchio. Ora, . in tutte queste testimo' 
nianze, .che attestano fatti reali, oppure immaginano fatti 
secondo quel che era ritenuta la realtà, il, punto essenziale e 
costante è che l' immagine veduta nello specchio non è. queljia 
di chi lo osserva, è un'altra cosa, è ^n fantasma irreale: è, 
cioè,, una immagine illusoria e subbiettiva. .Egualmente la 
credenza antica e moderna! che nello specchio si possa vedere 



\ Janet o. c. p. 413. Cf. Leumann Abergl. u.iZaufifirtìV.'^^* 
àltest, Zeit. bis in die Gegenwart (Stuttgart 190É) p. 532 s.^ ; 

' Pap. JLondrà 121 (Kenyon p. ipi) v. 549 s. : lioirpov t&v 
«aiSa xoéTacfTraa'tì-^vai Hai ISeiv TÒÒ5 ^oòc toùc ef^TÌjv (xavretav itapa- 
YiYVOfjiévotì; Tcàvrot*;. Bap. Parigi WessÈly v. 162: àné^ 8i.à 
XexàvTjq.... <&etóptùv tòv ^eòv èv tS 68an : v. 3253-4 tpavi^emai coi è 
deò? xal xPIt^taT^ofEi Jcepl 5v -^éXei?. Nel papiro di Parigi (vv. 154-245) 
e' è l'evoGazione a mezzo della lecanomanzia di un morto,, che 
pària e risponde. . , . 

'. AvviL. De Magia 43 (p. 115 Marchési) ; in qua simulac^ii^ 
7\dércùri coniempiàntem. ... . :' ., , v " - . .. 

* Àr. Acharn. 1128 s. 



il futuro sarebbe del tutto inesplicabile se non esistesse ;1 
fatto che 1* immagine è 4el tutto fuori del reale esistente: 
lo stesso vale per certe altre superstizioni, secondo le quali 
nello specchio si può evocare un morto * o il diavolo \ o un 
ragazzo può vedervi e l^ figura di chi lo affascinò*. Di simil 
genere sono talune superstizioni di popoli incolti : per es. 
presso i Dayak si crede che guardando in un cristallo si possa 
veder l'anima perduta da un morto o l'autore di una malattia ; 
in Polinesia si scopre l'autore di un furto guardando in una 
fossa d'acqua; gli Ondonga vedono l'immagine del loro ne- 
mico in una pentola d'acqua e via dicendo*. 

Queste visioni fantastiche hanno spesso l'apparenza della 
realtà obbiettiva, tanto è vero che vi sono dei soggetti per i 
quali le immagini non solò si muovono o agiscono, ma rispon- 
dono e parlano all'osservatore ^ : fatto notato già da Agostino 
che ne rendeva in colpa il deniònio^. Nel papiro dì Parigi, 
dove si descrive la evocazione di un morto a mezzo dell' idro- 
manzia, è detto che il morto comparirà e risponderà alle do- 
mande ^, e in un ajtro luogo del medésimo papiro è il dio 
stesso che appare e oracoleggia *. In una istruzione medievale 



^ Nel Wurttemberg guardando in uno specchio a mezzanotte, 
dopo. certe pratiche, si vedono apparire dei morti che rispon- 
dono, (TucHMANN La fasiinaiion in Mélusine IV p. 278). 

* Così in Tirolo, Baviera, Boemia, ecc. (Tuchmann 0. e. 
Mélusine V p. 55). 

'' In Córnovaglia (Tuchmann in Mélusine IV p. 279), 

* V. Hauer p. 277. Ivi altri esempio 
^ Janet 0. c. p. 412: «Ghez quelques personnes les images 

sont immobiles, chez d'autres elles remuent, dispariaissentv reap- 
paraissetìt, se saluent, parlent ; il y a inéme des sujèts qui en- 
tendent ces coiiversations». Silberer sperimentava con uri soggetto 
che interrogava per suo invitò le iminagini che comparivano 

nel bacino d'acqiia e quelle rispondevano Wurch Tod zùniLehen 

p. 15). ^ - 

® AuG^ Cw. Dei VII 35 : HydromcCntiam facere compulsùs 
«f in aqua videretur imagifies dèorum vel poHus ludifìcàtioneé daé- 
wonwm, a quibùs audir et quod in sacris constituere atque 
ooservare deberet. ■ 

' Pap. Par, v. 230 s. Wessely : àTroxpi^fìosTat 001 xal èpei coi 

Pap. Par. v. 3253-4 Wessely: «pav:^agTai oot 6 dtèc xal 



8. '— Macchioro. Zagreus. 
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per eseguire il così detto «specchio di Salomone» è detto ck, 
recitati i dovuti scongiuri, l'angelo Anael apparirà nello spec- 
chio sotto forma di nn bel fanciullo e risponderà alle richieste » : 
nel mondo musulmano si opera spesso una magia con lo specchio 
durante la quale si vedono nello specchio degli eserciti di 
dijnhs, che, interrogati dal mago, rispondono 2. È naturale, 
dato questo loro carattere reale, che in molti casi il soggetto, 
invece di assistere, per così dire, alle proprie visioni, vi par- 
tecipi e venga tratto veramente fuori di sé stesso, in un altro 
mondo*, 
regolate da un II mondo allucinatorio nel quale si trova il giovinetto 
SSiacor** della liturgia, e verso al quale egli mira veramente estatico 
sbarrando gli occhi affascinati, dallo sguardo atono e inte- 
riore, caratteristico dell'allucinato*, come se la sua anima 
fosse lontana dalla realtà circostante : questo mondo allu- 
cinatorio era dunque una realtà obbiettiva per il giovane. 
Ma questo mondo di sogno in tanto poteva entrare, come 
momento essenziale e costante, in una cerimonia relativa a 
una deterniinata religione e ripetersi quindi indefinitamente^ 
in quanto c'era la possibilità che l'evocazione di simili fan- 
tasie potesse venir regolata, e quasi inquadrata, entro ì confinì 
e subordinata ai fini di questa. tal religione. È chiaro, infatti, 
che una serie di allucinazioni arbitrarie, delle quali non si 
potesse prevenire né il eorso né il contenuto, non poteva 



^ TucHMANN o. e, in Mélusifie IV p. 280. 

* DouTTÉ Magie et rei. dans VAfriqm du Nord (Algier 1904) 
p, 389. Cf. Leone africano in G, B. Ramusio Delle navigationi 
et viaggi {Yenezia. , 1613) I p. 39 C-D : ;« mettendo dell'acqua 
in un catino yetriato e dentro una goccia di olio in quell'acqua, 
che diviene lucida e trasparente come uno specchio, dicono di 
vedere i diavoli a schiere a schiere, i quali assomigliano, a un eser- 
cito di molti armati, quando essi vogliono piantare i padiglioni : 
e che di questi alcuni sono in cammino, chi per acqua e chi per 
terra: e come l'indovino gli vede acchetati, all' hota ricerca 
hauere informatlone : et i demoni rispondono con. cenni, o di 
mano o di occhio». Un vecchio ebreo che compariva spesso a 
un soggetto esperimentato da Silberer fini col diventare per il 
soggetto una specie di potenza psichica ; (Silberer Durch Tod zwn^ 
Lèben p. 15), 

* Lehmànn p, 532 s,, 

* Lehmann p. 537, 
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aver alcuna efficacia Sulla determinazione di una qualsiasi 
forma di coscienza collettiva, perchè ogni individuo dalle 
sue proprie visioni avrebbe tratto le sue proprie convin- 
zioni. 

Or questa difficoltà non esisteva perchè è un fatto che 
questo mondo suggestivo può venir determinato a priori con 
la suggestione medesima dell'operatore: si può cioè tracciare 
il programma per questo viaggio attraverso l' irreale, si può 
stabilire prima quale sarà la vita illusoria che il soggetto 
vivrà durante la sua estasi e comunicherà ad altri. Basta a 
Cloche il complesso di allucinazioni che la formano sia 
sistematizzato e regolato per modo da far vìvere al sog- 
getto una determinata vita fantastica con pensieri e sensa- 
zioni scelti in una data orbita. 

Questa sistemazione si ottiene generando nel soggetto un 
determinato monoideismo, che può prodursi anche dà solo 
per autosuggestione, il quale diventa il fuoco intorno al quale 
si aggirano tutte le varie visioni. Di questo processo autosùg- 
gestivo possiamo citare molti esempi. Così in un papiro ma- 
gico di Parigi > è descritto il mètodo per far apparire il dio 
Besa : si deve disegnare sopra un mattone la figura del dio 
secondo che è mostrata dal papiro stesso e poi si pone il mat- 
tone sotto la testa : dopo il sonno il dio appare e risponde 2. 
Un caso interessante dì visioni sistematizzate è offerto da 
un rito magico cinese per trasformarsi in qualche animale. 
Il mago disegna l'animale su una tavoletta di legno arrecante 
nel rovescio delle formule magiche e se la appende al collo. 
Dopo vari riti complicati, tra i quali è compresa la degluti- 
zione dì strisce dì carta con sùvvi disegnato ranimale, il riiago 
si guarda nello specchio e si vede trasformato in quel dato 
animale 3, che vien veduto; e deve venir veduto, perchè l'ope- 
ratore si è condotto da sé in un tal morioideismo che altro fuor 
dì quello non può ormai vedere. Un caso simile è dato da ciò 
che avviene presso talune tribù indiane, nelle quali la confra- 
ternita è compòsta di tutti coloro i quali hanno avuto una 



^ Kenyon pp. 91, 118. 

* oysHv oou lypìQYopoóvTO; ^E,s\, 6 dsò? xal Xé^ei. 

• Stoll SuggesHon p. 53. 
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certa visione, la quale consiste in ciò che al neofita appare in 
visione il totem: dopo di che ei viene accolto nella confra- 
ternita di coloro che hanno avuto la stessa visione * : la quale 
è evidentemente predeterminata dalla stessa credenza ne] 
totem. Per la stéssa ragione l'Apollo che appare ad Aristide 
gli ricorda l'Apollo Klarios e l'Apollo Kallitechnos, e Atena 
gli appare del tutto simile alla Parthenos, e Serapide gli ap- 
pare simile alla sua stessa statua, ma seduto ^ : cioè le visioni 
sono predeterminate dal ricordo di statue. Per la stessa ra- 
gione, nella incubazione il dio appariva nell'aspetto in cui era 
rappresentato nello stesso tempio : Longo narra della appari- 
zione di tre ninfe simili alle loro statue : Ovidio dice che Escu- 
lapio comparve ad Ogulnio così come soleva apparire nel suo 
tempio 3. 

Un altro esempio curioso è dato da una tradizione degli 
Indiani Oijbwa, secondo la quale un vecchio indiano con- 
vertito « mori » poco dopo la conversione, e pòi « risorse », ma 
invece di riprendere le pratiche cristiane tornò al pagane- 
simo, e, interrogato, disse che dopo morto era arrivato al 
paradiso dei bianchi dove un angelo, simile a quello descritto 
dal naissionario, gli aveva ordinato di andar via e di recarci 
al paradiso dei rossi, e che ivi recatosi aveva veduto una 
folla di indiani in grande allegria, ma che un indiano lo aveva 
respinto perchè aveva servito il dio dei bianchi*. Qui è chiara 
la mescolanza di due tipi diversi di visione predeterminata: 
il paradiso cristiano e il paradiso indiano. 

Altre visioni predeterminate di tutt'altro genere aveva 
spesso Francesco De Sanctis. «Io stavo così concentrato — 
egli dice — sotto il peso delle mie letture che mi riempivano 
il cervello di fantasmi e non mi lasciavano quieto. Nel mio cer- 
vello si formava come un mondo luminoso nel quale vedevo 
quei fantasmi come persone vive e sentivo le loro parole di- 



^ Reuterskiòld Die Enistehung d. Speisesakram. Rel.-wiss. 
Bibl. IV (Heidelberg 1912) p. 41. 

2 Aristid. Or. I 519 p. 294, 1 530 p. 300, I 566 p. 519 lebb. 

» Long. II 23, i p. 274 Hercher ; Ovid. Mei, XV 654. V. 
I)eubner De incuhatione p. 9. 

* Allier La psychol. de la eoìiv. chez les peupies non civil. 
(Paris 1925) I p. 369-70 nota. 
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stintamente. E dimorando tutto dentro di me non vedevo 
niente intorno a me. Quei fantasmi gen,eravano altri fantasmi 
e io mi facevo il protagonista della storia ed ero sempre re, 
imperatore e generale, e davo di gran battaglie con sapienza di 
apparecchi e di movimenti, e spesso questi sogni ad occhi 
aperti duravano più giorni * ». 

Nel caso nostro il monoideismo poteva essere provocato ^*J"Jg°a '^°° ^* 
dal sacerdote stesso, suggerendo al giovinetto le visioni, così 
come, secondo il Lane, operava un mago egizio suggerendo a 
un giovinetto ciò che egli doveva vedere entro l'inchiostro 
versatogli nel cavo della mano ^ ; un caso di autosuggestiohie è 
quello di Giovanni Fernel il quale vide comparire in uno 
specchio varie figure, che eseguivano prontamente ciò che egli 
ordinava^ e che nei misteri ci fosse una parte discorsiva qual- 
siasi, la quale portava all'estasi gli iniziandi, vale a dire agiva 
su essi per suggestione, è attestato esplicitamente da Proclo *. 

L'Ochorowicz cita il caso di un soggetto che sotto l'azione 
di un operatore imbevuto di idee mistiche vedeva continua- 
mente angeli e spiriti di ogni specie, ciò che confermava l'ope- 
ratore nelle sue idee mistiche : ma un altro operatore di idee 
assai diverse si incaricò di smentirlo facendo vedere al soggetto 
gli angeli seduti a tavola banchettando ®. Per questa trasmis- 
sione di sensazioni, idee, volizioni, che avviene per sugge- 
stione mentale senza ipnotismo*, lo stato piti favorevole è 



^ ViLLARi La giovin. di Fr. De S. (Napoli 1926) p. 12. 

* Lane Modem Egytians II p. 352 citato da Stoll Sugg. 
u. Hypnot. p. 343 s. Un bell'esempio dell'effetto illusorio che può 
produrre anche una sola parola su un animo predisposto è dato 
dal Taine. Il giorno che il maresciallo Ney fu giustiziato, essendosi 
un visitatore fatto annunziare col nome di M. Maréchal, gli astanti 
furono presi da spavento e quando il visitatore entrò tutti cre- 
dettero di veder entrare Ney (Dugas L'imagination Paris 1903 
Pp. 26-27). La sola parola maréchal era bastata a evocare nella 
fantasia predisposta degli astanti 1* immagine di Ney. 

^ De ahditis rerum catcsis II in Maury La magie p. 441. 

* Procl In Fiat. Remp. II p. 119, 5 s. Kroll. 

^ OCHOROWICZ p. 279. 

' V. specialm. Ochorowicz De la sugg. mentale (Paris 1887) 
cap. in p. 223 s. (sensazioni), cap. IV p. 248 s. (idee), cap. V 
P« 301 s. (volizioni) ; Gurney-Myers-Podmore Les halluc. te- 
lepat. (vers. Marillier, Paris 1891) p. 19 s. (idee), p. 24 s, (sensa- 
zioni), p. ^o s. (imagini). 
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quello di monòideismo dichiarato e attivo nell'operatore e 
di monoideismo nascente e passivo nel soggetto ^ : un rap- 
porto di questa specie — che è poi quello, evidentemente, . 
del sacerdote - operatore (monoideismo attivo e dichiarato), 
e dell' iniziato - soggetto (monoideismo passivo e nascente) 
— è adombrato, se non erro, da Michele Psello dove, par- 
lando dei misteri, distingue la autopsia àéì\2t epopteia, la prima 
quando l' iniziato vede lui stesso la immagine divina, la se- 
conda quando il sacerdote vede sì V immagine, ma non la vede 
l'iniziato 2: e vere e proprie sensazioni cerebralizzàte sono 
quelle di cui parla Filone quando dice che i baccanti, a furia 
di esaltarsi, finivano con vedere ciò che volevano % e meglio 
ancora Platone quando argutamente dice che essi attingevano 
latte e vino dai fiumi quando erano in estasi ma non quando 
erano in sé *. Né credo di essere lontano dal vero supponendo 
che a questa potente azione suggestiva alludesse Teodoreio 
dicendo che, mentre la folla guarda i drómena^ì sacerdoti 
compiono la cerimonia e solo il ierofante sa il perchè dei riti 
che si compievano 5. 

Ma non vi è dubbio che il vero strumento per attuare 
il monoideismo era, nella nostra liturgia, la maschera che 
dietro al giovinetto un suo compagno regge a braccio teso: 
una tragica e possente maschera, nella quale spiccano due 
grandi tondi occhi sbarrati, veramente magnetici, al cui in- 
flusso ancora oggi non è facile sottrarsi. Questa maschera, 
avvicinata di colpo allo specchio, così che la sua immagine 
si ingrandisse rapidamente, doveva dare all'osservatore, che 
la vedeva riflessa senza veder l' immagine di sé stesso, l'im- 
pressione di un volto mostruoso che sì accostasse, sbarrando 
i due grandi occhi tondi, di un tratto, quasi sbucando fuori 
dalla lontananza, storcendo e spalancando la bocca, sbar- 
rando e stralunando gli occhi con un effetto suggestivo di 
grande potenza. 

Ora si noti bene : questo processo, che con lo specchio 



^ OcHOROwicz p. 252. 

^ PsELL. Expos. orac. chald. (Migne 122 p. 1135 D). 

^ Phìlo De vita contempi. 2 p. 473 M. 

* Plat. lon p. 534 A. 

® Theodor. Therap. I p. 422 (Migne 83 p. 820), 



— 119 — 

concavo si può ottenere illusoriàmente, è poi quello usato 
realmente da alcuni celebri magnetizzatori. Il celebre D' Hoht, 
più noto con lo pseudonimo di Donato, attribuiva il suo po- 
tere magnetico ai s^iioi grandi occhi sfolgoranti e al suo «mòdo 
speciale di fissare gli occhi senza battere palpebra» * e operava 
nel seguente modo, cosi come lo descrive il Morselli : «Gene- 
ralmente il Donato sulle persone a lui ignote procede in questo 
modo : fa estendere le palme delle mani, loro applica esatta- 
mente le sue, e ordiria al soggetto d'appoggiarvisi sopra più 
fortemente che può. I muscoli delle braccia, delle spalle, del 
tronco, infine delle gambe, sì contraggono in codesto sforzò, 
perchè il soggetto quasi irrigidito deve bilanciare e sollevare 
il proprio corpo sulle mani robuste dello sperimentatore. 
Poi, d'improvviso, questi si volge e ingiunge all'individuo di 
fissarlo intensamente negli occhi che gli pone vicinissimo alla 
faccia, mentre comincia ad avanzare verso di lui : ciò che 
obbliga il soggetto a rinculare sempre, con gli occhi spalancati 
e coi muscoli rimasti quasi irrigiditi nelle braccia e nel collo. 
In breve tutti questi sforzi, cui si aggiungono lo spasimo dei 
muscoli d'accomodazione degli occhi con pressione del globo 
oculare, producono in due minuti una particolare spossatezza : 
si prova dispnea, la faccia e il collo si arrossano, si è in preda 
a una specie di vertigine, la vista è confusa, e in mezzo a una 
nebbia generale non si percepiscono più che i due occhi del 
Donato, anzi, sovrapponendosene le immagini, non se ne vede 
piii che uno solo, un punto lucente fissato in mezzo alla fronte » 2. 
I<a stessa serie di impressioni comunicano altri esperimentatori 
tutti insistericfo concordemente sulla potenza magnetica degli 
occhi di Donato 3. 

Anche il Hansén, magnetizzatore non meno celebre dì 



^ Morselli // magnet. animale (Tormo 1886) p. 295. 

* Morselli o, c. pp. 281-2. 

^ Marin L'hypnotisme (Paris s. d.) p. 217: «Pendant ce 
temps il regarde brusquement et de très près 
l6 s u j et, et lui enjoint de le regarder fìxement ». Morand 
fé magnet. anim. (Paris 1889) p. 245 s. : « Tandis que le sujet 
incline sa téte de manière à la croiser avec celle du magnétisa- 
teur, ce dernier làche brusquement les mains du premier et, luì 
saisissant vivement la téte, le fixe de se s ye ux grand s 
ouverts et mena9ants)). 
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Donato, operava speciajlmente con la fissità dello sguardo', 
e questo par che fosse uno dei procedimenti della magia egizia?. 
Tutto ciò risponde perfettamente alla ipnotizzazione con 
' la maschera e lo specchio concavò come noi la immaginiamo; 
Quel rilassamento dei muscoli che Donato otteneva facendo 
premere il soggetto sulle proprie mani e il Hansen facendoli 
volteggiare, si poteva ottenere con la danza, e all'occhio del 
magnetizzatore che si avvicina fissando in volto il soggetto 
corrisponde la maschera che ingrandendosi crea la illusione di 
una faccia che si accosta. E quegli occhi tondi, sbarrati, senza 
sguardo, ricordano davvero gli occhi di Donato, la cui virtii 
magnetica consisteva specialmente nel saperli sbarrare senza 
battere palpebra. 

Così, attraverso un processo suggestivo, si attuava la divi- 
nazione dionisiaca. 

Ma a ehi ripete il sacerdote la annunciazione che con l'occhio 

sbarrato e l'animo sospeso il giovinetto legge entro lo specchio ? 

Non vi è dubbio: alla donna terrorizzata che dietro a lui 

j si mostra in atto di fuggire. È verso lei proprio che è rivolto 

lo sguardo del sacerdote. Con l'una mano tesa quasi in atto 

i di stornare da sé delle immagini funeste o di chiudere la bocca 

I al sileno, e afferrando con l'altra mano il manto come per 

i avvolger visi deprecando il destino, e arretrando come volesse 

i fuggire, ella ascolta con gli occhi sbarrati e la bocca dischiusa 

a un gemito la annunciazione. 

Ma chi è costei, chi è questa donna folle di terrore ? È 
la inizianda : la riconosciamo al velo che la riveste. Dopo 
avere ascoltato il rituale, dopo essersi accostata all'agape 
lustrale, dopo avere appreso in allegoria la propria rinascita 
in Zagreo, ecco, ora ella apprende un'altra terribile cosa: 
la propria passione in Zagreo. Tii diventerai Zagreo, le an- 
nuncia il sacerdote, tu soffrirai come Zagreo, tu morrai come 
Zagreo per rinascere ih lui e diventar baccante. 



^ MoRAND 0. e. p. 244: «Il (Hansen) les fàisait tourner 
en ronde avec une vitesse qu'il accentuait du gesto et de là voix. 
C'est après quelques instants de ce fatigant exercice qu'il lès ar- 
j-était brusquément et, fixant son regàrd sur le leur, les hj^rio- 
tisait subitement. 

« BjiyGSCH in StoJvI. SuggesHon p. 335 pp. 145-154. 
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6. 



Ma quaPè qiìèsta passione che il sacerdote le annunzia ? ^.^j^^) ^f^^P^fJ 
Una giovane donna (fig. 24) che reca ih ispalla un grosso e lungo flagellazione,, 
tirso *, piega il ginocchio nella scena VI davanti a un vaglio o 
liknon che ella ha testé deposto a terra e dal quale sorge, co-> 
perto da un panno che ne rivela la forma, un grossissimo 




Fìg. 24. — La passione. 



phallósi dìetxà a lei una dònna, oggi scomparsa a metà, reca 
un piatto con sopravi <Ìell^ foglie di pino. La' dònna prona 
leva il capo e gli occhi) facendo il gesto di sco^nie il phàUóSy 
con espressione di attesa umile e ansiosa, verso una figura 
femminile dalle grandi oscure ali, la^ quale, nudo il corpo 
tranne che ai fianchi le si avvolge un manto dal quale sporge 
un rotolo infilato, e le efnhàdes a. risvolti di pelle ai piedi, 
fa col capo e con la mano sinistra un vivo gesto depre- 



* Il grosso bastone recato in spalla dalla donna doveva essere 
ornato alla estremità superiore, oggi scomparsa, di tenie, come 
può provare un rimasuglio di nastro verde a orlo dorato che si 
osserva svolazzante davanti alla figura di Core ih rispondenza 
del braccio sinistro di Dioniso. Questo nastro doveva essere at- 
taccato all'estremità superiore del bastone. 
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cativo pToìbitivo, voltandosi a colpire con una lunga verga 
che vibra con la destra, un'altra figura seminuda, la quale, 
nella scena VII, attende le vergate, rifugiandosi tutta atter- 
rita sulle ginocchia di una sua compagna, che le tiene carez- 
zevolmente una mano sul capo, sollevando gli occhi verso la 
flagellante. 

La gravità del rito che la giovane sta compiendo è indicata 
da ciò che, mentre in tutti gli episodi precedenti la inìzianda 
ha i sandali ai piedi % qui invece ella è scalza, secondo Puso 
antico e particolarmente pitagorico di accostarsi a piedi nudi 
ai sacrifici e alle cose sacre ^. 

Che cosa implora dunque la inizi anda ? Perchè è proprio 
la neofita quella donna inginocchiata, riconoscibile al sindone 
che l'avvolge tutta. Ella ha deposto a terra un liknon entro 
al quale sta un enorme phallós e allunga la mano per scoprirlo 3. 
che precede la Lo Scoprimento del phallós era il simbolo della unione 
sessuale della persona col dio, della iniziazione perfetta con- 
cepita come ùrós gamos *, espressa nel caso nostro ritual- 
mente anche dalle foglie di pino recate da una sacerdotessa 
sur un piatto, le quali erano sacre a Dioniso ^ ed erano in- 
sieme simbolo di fecondità ^. 

Ma a questa unione e identificazione col dio non si arriva 
se non attraverso la passione: e inutilmente la implora la 



lerogamia : 



II 



^ Nella I scena il calzare è appena visile ; se ne vede però 
il legaccio sul dorso del piede : nella II scena la veste copre i 
piedi della inizianda, ma non vi è dubbio che si deve pensarla 
calzata. 

^ V. su ciò Heckenbach pp. 23 e 24, 

* Illiknpnera in origine la culla di Dioniso bambino (Hesych. 
s. v. AixvbìQ?). Era un cestello più alto da un lato (Es. Harrison 
pp. 519. 147 = Baxjmeister p. 449 fig. 486) ; Harrison 
p, 518 fìg. 146 == ScHREiBER tav. 80 A; Harrtson p. 532, 
jfìg. 152 =i MùLLER-WiESELER II p. 54). Ripìfeno di frutta, era 
simbolo matrimoniale e veniva recato nella cerimonia nuziale 
(Plut. Prov. Alex. i6 p. 1255). Una gemma col matrimonio di 
Eros e Psiche (Furtwaengjler Gemmen I 1900 tav. LVIII = Haas 
Liei 9-11 fig. 185) mostra Psiche velata e dietro a lei Un erote 
regge il liknon. 

* Reitzenstbin Helknist. Mysteviewel. (Lipsia 1910) p. 20 s. 
« Preller-Robert p. 713 I ; Gruppe ikf. p. 1418, 4. 
«Pbeller-Kobei^t p. 780» 
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inizianda* Ecco dunque il significato della scena ; la Inizianda 
si è inginocchiata davanti alla alata figura, implorando la 
unione mistica collodio, quella unione per la quale ella si è 
fatta tutta bella nella vestizione e alla quale si è apparecchiata 
con tante prove. Ma la figura alata è inesorabile, e con un 
gesto imperioso la ferma nell'atto che ella sta per sollevare 
il velo a scoprire il phallòs, nell'atto stesso cioè che sta per 
diventare la sposa mistica del dio; ed alza la verga. Posso 
io divenir la sposa di Zagreo ì direbbe la figura prona se avesse 
vita e voce. E la figura alata risponderebbe : Non ancora. Prima 
devi soffrire. E la verga cade sul dorso ignudo della iniziandi- 
Perchè la figura seminuda che attende il colpo è la ini- 
I zianda medesima, la cui figura appare due volte perchè due 
I sono i momenti in cui si scinde questo episodio : la inizianda 
cioè che, rassegnata al suo destino, si è svestita e accosciata, 
poggiando il capo nel grembo della sacerdotessa, che le tiene 
la mano sinistra sulla testa quasi proteggendola, mentre con 
la destra allontana la chioma dal suo dorso, forse perchè la 
verga non ne faccia scempio, come faceva coi flagellanti spar- 
tani la sacerdotessa di Artemide^, e si è sciolti i capelli per 
esprimere ritualmente il nuovo stato, nel quale ella sta per 
penetrare. I due episodi sono dunque, in realtà, un solo e 
unico episodio diviso in due tempi o due azioni, le quali acqui- 
stano la loro unità dalla presenza della figura alata, che domi- 
na i vari personaggi con le sue. grandi ali espanse. Che cosa 
fa e chi è mai costei? 

La flagellazione era un rito usuale della religione dioni- "*^° dionisiaco, 
siaca, nella quale, stando alle testimonianze, essa dovette 
assumere spesso forme di manìa religiosa collettiva come 
il flagellantismo medievale. Taluni scrittori cristiani spie- 
gano, infatti, l'uso bacchico del tirso o del ndrthex con 
l'abitudine bacchica di battersi l'un l'altro quando i bac- 
canti arrivavano allo stato di ebrietà : spiegazione cristiana, 
nella quale però dobbiamo vedere un riflesso di talune scene 
di flagellantismo bacchico, quali si potevano vedere anche 
fuori di Grecia 2, in cui la flagellazione era un effetto dell' en- 



^ ScHOL. Piai, Legg, I p. 663 A. 

* Peres, nelle f estmt?i isiétòhe in Egitto, a Busiri (Herod. II 61). 
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tusiasmo dionisìaco, come avviene anche in altre religioni 
fanatiche ed estatiche, specialmente orientali. E questo è 
confermato da Esichio dove dice che coloro che erano presi 
dal dio nelle cerimonie bacchiche recavano altresì il nome di 
thyrsoplégbes cioè a battuti col tirso»*, nome che sarebbe 
incomprensibile se non ammettessimo che realmente, e direm- 
mo quasi naturalmente, nei momenti del maggior fanatismo i 
baccanti si bastonavano cól tirso così come in altre religioni 
orgiastiche odierne, specialmente nellMslam, i fedéli, giunti 
al parossismo, si feriscono da sé o reciprocamente con lance o 
pugnali. 

Oltre a queste manifestazioni fanatiche abbiamo ricordo di 
una flagellazione rituale che avveniva secondo Pausania nel 
tempio di Dioniso ad Alea dove si flagellavano delle donne 2. 
La testimonianza di Pausania apre la via a una retta compren- 
sione di questo rito. Il periegeta dice che ad Alea la flagella- 
zione avveniva nel modo medesimo che nel santuario di Arte- 
mide Orthia a Sparta 3. Ora, in questo santuario, secondo la 
tradizione, che per Pausania è poi la ragione stessa del rito, 
la flagellazione avveniva, da Licurgo in poi, in sostituzione 
del sacrificio umano che l'oracolo aveva imposto * e in modo 
che l'altare venisse bagnato di sangue umano come aveva 
ordinato il dio, ma senza perciò sacrificare vittime lamane: 
vale a dìre^ flagellando i fanciulli sopra l'altare s. Se dunque 
Pausania afferma che ad Alea la flagellazione avveniva così 
come a Sparta, si deve concludere che le vittime femminili 
offerte a Dioniso venivano flagellate sopra l'altare, in modo 
da bagnarlo del proprio sangue : e se Pausania tutto questo 
non dice, ciò avviene appunto perchè, avendo già prima de- 
scritto il rito di Sparta, egli può restringersi ad un semplice 



' HESYCtì. : ^upaoTrX^Ys? '0^ ^v toì? Baxxetoi? èv^eat^óiXEVói. 
^ Paus. Vili 23 : {xòeattYoSvTai y'^vaixs^ xa^à ol SwocpTiaTwV 

' Paus. Ili 16 7 s. 

* Paus. Ili 16 io. 

^ Plut. InsU Lac. 40 p. 239 D Bernardakis : èwl tou ^w^ou ; 
Lue. Anac, 38 p. 919: ìtX t^ ^(*>(x.q> ; Sext. Emp. Hypot. 
Pyry. IH Mutschmann : ItcI toS Pw|xoù. Greg. Naz. Or- 
XXXIX 4: Aaxcovixttìv è<pépo)v èicipójxiov aT{xa^aivo]i,év$ùV toTi? 
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richiamo per Alea, senza perdersi in nuove descrizioni coii- 
trarie alk sua natura. 

Come a Sparti dunque: gli è come dire che la flagella- 
zione di Alea non era solo rituale, ma altresì s|criificale. E 
infatti il periegeta non dice che ad Alea sì flagellavano le 
donne, msL donne; non dice cioè che a quel rito/ sottostessero 
tutte le donnei ma alcune donne, usando la Jorma generale 
senza articolo così come fa in altri luoghi dove dice che al 
tal dio si sacrificavano capre (e non /^ capre), cavalU (e non 
i cavalli) e via dicendo : * tanto è vero che altìrov^, parlando 
di un rito al quale tutte le donne partecipavano, egli dice 
benissimo e giustamente le donne *. 

Or dunque ad AJea si sacrificavano donne a Dioniso, espri- 
mendo questo «sacrificio con una flagellazione allegorica: come 
a Sparta. E perchè mai ? 

La chiave dell'enimraa ci è data da Atenagora, dove, com- f^« simboleggia 
montando un luogo di Erodoto intorno alla flagellazione pra- Dioniso, 
ticàta nel culto isiiaco di Busiri, egli dice che i misteri equiva- 
levano alle sofferenze della divinità e che queste sofferenze 
erano espresse con la flagellazione 3. Dunque la flagellazione 
non solo sostituiva praticamente, coinè avvenne forse a Sparta, 
il sacrificio umano, ma lo sostituiva in quanto questo sacri- 
ficio era una ripetizione della sofferenza del dioi cioè della 
vita divina attuata nella vittima, equiparata al dio. Così si 
spiega la flagellazione nei riti di Iside e Osiride a Busiri* e 
di Adone a Biblo fi, dove la divinità così commemorata era 
anch'essa, come Dioniso, un dio di passione. 

La flagellazione era dunque la ripetizione della morte di attua la paiin- 
Zagreo: e infatti una epigrafe enumtera tira gli oggetti offerti ®*"*^*' 



* P. es. II 26 9 : aiyac; ol Kup-»ivaioi ■&óouoiv; III 15, 
9 : al Y a <; irf) ^s^ ^lisw ; III 20-4 : * HXtcp ^óouai xixl t tc tt u 5; 

'^ I 38» 6: al Y^'vaì'^S'; x^pov Scnrrjaav. 

^ Athenag. Leg. prò Christ. 28 (Migne 6 p. 956 C). 

* Herod. II 61. 

^ Lue. De Syr. dea 6,50 lacobitz. Un esempio moderno di 
questa flagellazione commemorativa è dato dalla processione dei 
"3^gellanti che in Persia si celebra in occasione delle recite dei 
«tazieh)), destinata particolai mente a còminemorare la batta- 
glia di Kerbela (Huart La proc. des flageU. pars. RHR, XIX 
Ì089 p. 366). 



in voto al santuario cabirìco di Tebe, insieme ai simboli della 
passione di Zagreo, quali li enumera Clemente Alessandrino 
anche una sferza^. Chi veniva flagellato nei misteri di Zagreo 
moriva come lui e rinasceva come lui. 

Non è difficile immaginare perchè poi proprio la flagella- 
zione diventasse simbolo della passione. La ragione più ovvia 
è che essa costituiva, a cosi dire^ un sacrificio umano senza 
la morte della vittima. Si può pensare benissimo . che essa 
servisse come mezzo per cospargere di sangue umano l'altare 
senza ricorrere al sacrificio umano, che essa fosse dunque 
quasi un mezzo per offrir il sangue al dio senza dover of- 
frirgli anche la vita: ma è questa una ragione -superficiale 
che non contenta. La ragione vera sta in quell'effetto mistico 
speciale di rinnovamento, che tutti i popoli attribuiscono e 
attribuirono a questo rito, al quale, per effetto di antichissimi 
usi magici, si attribuiva il potere di portare il benessere o 
la salute o la felicità a chi lo subisse ^: effetto che, secondo 
l'opinione volgare, si avvera non sólo nell'uomo, ma altresì 
nelle cose inanimate, al punto che le battiture predisporreb- 
bero il suolo stesso a un buon raccolto 3. Questo beneficò scopo 
spiega un curioso rito usato a Feneo nel culto di Demetra, 
dove il sacerdote della dea usava, mascherato da Demetra, 
battere il suolo con una verga*: lo stesso scopo fecondatore 
avevano anche i Luperci quando flagellavano le donne ro- 
mane s, e avevano probabilmente le donne greche, flagellan- 



* Michel 828 v. 21 : àoTpaydtXous, rcsTTapat;, crpópiXpv, 
ttàcTiva, SaiSa. Nella parte IV dimostreremo che ad Agre nei 
misteri orfici di Zagreo si praticava la flagellazione. 

* Sulla flagellazione in generale v. Mannhardt Feld-u. WaU- 
A«/tó (Berlin 1875-77) I 251 s. e Mythol. Forsch. (Strassburg 
1884) p. 72 s. :. Van Gennep Les rites de passage (Paris 1909) 
pp. 112 s. 116, 118, 248 ; Reinach La flageU. rit. m l'Anthro- 
pologie 1904 p. 47 s. = CMR. I p. 173 s. .; Frazer p. 149 s. ; 
Thomsen in ARW. 1906 IX p. 409 s. ; Tambornino De anHq. 
Daemonismo (RGV VII 3) p. 82. 

» Esempi in Mannhardt if. . «. W-'KiiUe h e. ; FrazeR' 
0. e. IV p. 2^9. 

* Paus. Vili 15 3. 

s Testi in Wissowa KeL u. Kultus d. Róm,^ (Miinchen 191^) 
Pi, 189 s. 
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dosi a vicenda nelle feste di Demetta *. tln rito affine nel- 
l'essenza era quello di caeciare i demoni maligni con le per- 
cosse, affinchè nelle case entrassero la prosperità e la ricchezza K 

Questo effètto rigenerativo è espresso benissimo nella pari- 
ficazione che Snida fa tra l'esser purificato ed esser flagellato ^^ 
in quanto la purificazione o catarsi era considerata propria- 
mente come un rinnovamento totale dell'uòmo*. ^ 

Per tutte queste ragioni si spiega benissimo che la indenti- 
ficazione a Dioniso nella sua passione venisse espressa e at- 
tuata con la flagellazione. Perchè questa passione èra seguita 
da una resurrezione, era insomma una palingenesi : quella palin- 
genesi che il sarcedote preannunziava agli iniziati incorag- 
giandoli con la promessa della salvezza dopo il travaglio « ^ 
che il sileno preannunzia alla inizianda terrorizzata e una 
laminetta orfica^ mette come premio^ alla sofferenza :« salve 
tu che soffristi una sofferenza non ancora prima sofferta : 
di uomo sei diventato dio». 

Questo nuovo stato bacchico al quale ella si avvia è espresso 
simbolicamente dalle sue chiome sciolte e cadenti sugli omeri. 

Sciogliersi le chiome era un rito frequente nella religione 
dionisiaca : ce lo attestano tanto Euripide quanto Nonno, 
in due luoghi nei quali già riconoscemmo il contenuto rituale^; 



^ Hesych: (xópoTTOV Ix 9X0U TrXsyjAaTt^ ^ Itutttov ocXXtjXouì; 

* Plut. Symp, VI 8 i. Ci. Porph. De pkil. ex arac, haur, 
p.. 148 Wpll = Eus. Praep. ev. IV 23 2 Dindorf e Pqrph. 
o. e. p. 134 s. Wolf =s= Éus. V 75 2. Su questo rito v. Tambor- 

NINO O.^C. p. 82. 

^ Suid. : Ka^apS'^vai (AaoTiyw^^vai. 

* È interessante il racconto di Glearco di uno che battendo 
con una stia vèrga un fanciullo gli « traeva l'anima dal corpo » 
e cioè lo Iacea andar in estasi: Procl. In PlqtyRemp. II 122, 
25 s. KroUr'T^ yàp pgipS^ tcXt^^oc^tòv Tratta t^v (|/ux^vl?sCXxuasv. 
L'estasi veniva panificata alla fcatarsi (Hipp. i?e/. I 21 4 = 
DiELs Dox; gr. p. 571 20 s.; Evrm. Adv. haèr. i, 5 =^ Diels 
P.588,8sO 

^ Fimi. Mat. De err.' prof. rei. 22 Ziegler ; èoxai yàp ^ì'-^'^ 
*>c Ttóvou cwtTQpia. 

•CoMPA RETTI tav. I .* Ì>iELs II p. 177 N. 21 : xoCips 

' EuR. Bacch. 695 s. ; I^onn. J5?ow. XIV 344 s. 
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una iscrizione di Pergamo» prescrive i capelli sciolti per 
accostarsi alla incubazione; nella pompa dionisiaca descritta 
da Calisseno Rodio si vedevano numerose figure bacchiche 
con le chiome dìsciolte K E molte altre attestazioni letterarie 
confermano questo uso % del quale si trova cenno in vari 
rituali*, e che si osserva in vari altri culti 6, nonché nei riti 
magici*. È notevole, poi, che in alcune figurazioni vascolari 
con scene rituali dionisiache si nota una acconciatura del 
capo diversa a seconda che la figura compie questo o quel 
gesto rituale: per esempio nel yasp di Perugia con Dioniso 
e Ariadne (o meglio Core) ', la baccante che. vezzeggia un cer- 
biatto, che cura cioè maternamente il dio-capretto, ha i capelli 
sciolti, mentre Ariadne li porta cinti di un diadelma ; in un vaso 
di Napoli con sacrificio dipnisiaCQ * le baccanti che eseguiscono 
la danza orgiastica hanno i capelli sciolti, ma li pòrta invece 
bene acconciati la donna che compie l'offerta sacrifica,le; in 
un altro vaso pure di Napoli • la donna che attinge col simpulo 
dal cratere ha i capelli sciolti sulle spalle mentre le altre donne 
li hanno acconciati. Si può dunque supporre che questo rito 
avesse nella religione dionisiaca un qualche contenuto speciale, 
pur non essendo esclusivamente dionisiaco. 

Qui esso potrebbe significare che già la iniziata è baccante, 
già è ammessa quasi, grazie alla flagellazione, al coro degli 
iniziati : quasi per significarci visibilmente lo scopo spirituale 
di questo rito crudele. 



* Fraenkel Inschr. von Pergamon II 2, 264 ; Zingerle Zu 
Griech. Reinheitsvorschr. in Buìicev Zhovnick (Zagreb 1924) 

p. 1715. 

* Call. Rhod, ap.. Athen. IV 28 p. 198 E Mèinécke. 

" ^M<^. Pa/. VII 475 ;/»* 340 ; Schol. JÉm»'. /foc, 685 Dindorf. 

* Inscf. di Andania 1. 22 : ja^ ìx^tw 8è jxiQSsfACa.... xà? TpCxa? 
àvTceTtXsYtJiévac. Inscr. di Licosurèk Dittenberger 939, Prqtt- 
ZiEHEN II 63 y. IO s. Altri esempi in Heckenbach p. 70 s. 

^ Culto di Era a Samo, Athen. XII p. 225 G : culto di De- 
metra, Callim. Hymn. in Cev. I2e Meinecke. 

* Heckenbach p. 82 s.; Anrich p. 204 n. 5. Anche nel 
rito protocristiano, Anrich p. 202, Db Iong pp. 182 e 188. 

' MI. VI-VII 70 ; Reinach V I p. 16. 
8 MI. VI-VII 37 ; Reinach V p. 154. 
^ Mììller-Wieseler II 46, 583; Roscher II 2267-68. 



Chi è la divinità alata che compie il rito? Già la cono- j^f"'** ^^ '^^' 
sciamo da una scena mistica della Domus aurea di Nerone 
dove, munita delia sua verga, sta presso il piccolo lacco* (fig. 25). 
Questa divinità che esegue il mistero, che compie cioè la ie- 
leté, non può essere altri che Telefé stessa, la figlia di Dioniso 
e di Nicea, personificazione delle cerimonie mìstiche e seguace 
di Dioniso 2, e da lui destinata a servirlo insieme a lacco 3, 
la quale è nominata in una inscrizione votiva trovata nel 
tempio di Démetra a Pergamo riferibile a un culto che aveva 
attinenze strettissime con Forfismo*, ed era rappresentata, 
come personificazione dei misteri orfici, vicino a una statua 
di Orfeo sull' Elicona ^ : divinità essenzialmente orfica, alla 
quale si convengono le ali perchè figlia di quel Dioniso che 
gli orfici concepivano munito di ali®, la verga perchè esecu- 
trice della flagéilazione, cioè del rito più essenziale del mi- 
stero, e il rotolo perchè depositaria e custode delle dottrine 



^ Bartoli-Bellori Le pitt. ani. delle grotte di Roma e d. sep. 
dei Nasoni (Róma 1706) XI e AI, 1842 t. B ; Jahfbuch 1913 
tav. 9. Si noti che la verga non è dovuta a una errata riproduzione 
incomprensione dell'originale, ma esisteva davvero : « tiene una 
verga nella destra », dice il Bellori p. 12. 

^ NoNN. XVI 400: Jjv TeXsT-JjV èvójxìQvev del x^^povav eopTat^, 
xoiipiQv vuxTlxópèuTOv, ècpe<J7ro{jiévrjV Aiovóctcù. 

» NoNN. XLVIII 886. 

* AM. XXXV 1910 p. 458 : NuxtI xal TeXst^ xal AÒTOtidtTtji 
(Hepding.). . 

^ Paus. IX 30-4. E nominata anche in im calendario sacrifi- 
cale di Epakria {Amer. Jóur. 1895 p. 210 i io). Il rilievo da 
Tirreo (Reinach R. II p. 361, 5) non rappresenta Telete come 
erroneamente alcuni credono (p, es. Richardson in ^m. Journ, 
1895 P- 217), perchè la parola TeXer^ inscritta nel campo si riferi- 
sce all'azione e non a uno dei personaggi, che già hanno ascritto 
il proprio nome. Il Gerhard {Vbeì . die Flugelgestalt» d. alt. Kunst 
{Ges. akad. Abhandl. I Berlin 1866-1868, p. 168) suppose assai fe- 
licemente che la Telete di ÉHcona potesse. essere alata. 

" Protógonò, che nel sincretismo orfico è parificato a Dioniso, 
^ra immaginato con le ali (Inno VI 6);. Zeus ed Elio anch'essi 
Identificati con Dioniso erano alati (Eus. Praepi. Evi III 9 = 
Abel 123, 27 == Kern 168 ; NoNN. Dionys. X 314 ; Malal. 
Cwo». ly p. 74 =? Abel 49 = Kern 62); per l' identifica- 
zione diZetìs, Elio è Dioniso V.IUSTIN.C0A. 15 = Abel7 = Kern 
239 b. DiÒiiiso alato è rappresentato in un dijpinto pompeiano di 
Napoli (Guida Ruesch 1914). Su questo dipinto v. più avanti. 



Macchioro. Zagreus. 
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f e dei riti relativi a quelle tdetai delle quali élla è la pérsoni» 
ficazione; 

Così, attraverso la passione, l' inizi anda si avvia alla na- 
tura divina. 



*) La paiin- g^^ CGCola, nell'ultima scena VII trasformata in baccante 

genesi) cioè la .— ^. 

rinascita della (llg. 2o). 

canSr ^° ^^'^ In, questa scena si vede una giovane ignuda che danza 
battendo ì cembali, assistita da una figura femminile, la quale 





Fig. 25. 
Da Annali delVJnst. 1843 Tav. B. 



Fig. 26. 
La resurrezione. 



porta un tirso. Fu creduto che questa giovane eseguisse una 
danza catartica nello stato di nudità rituale, ma non si è 
notato che, dal punto di vista rituale, essa non è nuda perchè 
quel manto o chlainà che va dalla sua spalla alle sue gambe, 
rigonfilo dal ballo vorticoso, se non può dirsi veste propria- 
mente parlando, è però sufficiente perchè, nel rispetto ri- 
tuale, questa donna non possa dirsi ignuda di quella assoluta 
nudità che il rito esigeva. Un confronto con una figura di 
baccante, assolutamente identica a questa, apre la via alla 
retta comprensione di questa danza: alludo a quella bac- 
cante che in un dipinto esibente il trionfo di Dioniso e Arìadne, 
scoperto nella casa di M. Lucrezio Frontone, precede ballando 
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il carro del dio ^ (fig. 27). Ella è identica alla figura della no- 
stra liturgia, identica nel gesto con cui alza le braccia per 
suonare i timpani volgendo le spalle all'osservatore, identica 
nel manto stretto e sottile che, arcuandosele da tergo, le tocca 
le gambe. Ma questa identità presuppone un modello comune, 
dal quale tanto l'uno quanto l'altro pittore avrebbero co- 
piato la loro figura. Ora, perchè in tutta la intera liturgia, 
dove trovi tante figure in tanti gestì e atti 
diversi, questa è l'unica figura della quale 
può dirsi che fu attinta a uri qualunque 
repertorio ì Perchè solo per questaì figura 
v'era nell'arte il tipo, perchè' solò que- 
sta, insomma, ha contenuto e valore ge- 
nerale e non individuale, e rappresenta 
non il gesto compiuto da uri individuo, 
ma la categorìa alla quale l' individuo 
appartiene. Quésta figura rappresenta dun- 
que una giovane, certo l' iniziata, nella 
sua nudità rituale com'era prescritto nei 
misteri 2j ma insieme essa rappresenta una 
pura e semplice baccante, dedotta, per 
comodità, da una qualunque figura o 
scena bacchica per significare lo . stato 
bacchico ^1 quale la inizianda è giunta : . 
non è cioè la riproduzione realistica di Da Notizie a, scavi lóot 
im gesto, ma la espressióne idealistica di; p- 155. 

una idea. : 

La sacerdotessa che vicino a lei reca il tirso, come sim- 
bolo del suo stato — cosi come vicino a lei nella scena pre- 
cedente recava le foglie di pino — - rivéla il vero significaito 
di questa danza. La palingenesi è avvenuta ; la sposa mistica, 
attraverso tanta purificazione e tanta passione, è giunta colà 
dove il mistero la conduceva, è diventata baccante, è diven- 
tata dio : theós eghénìi^ ex anthrópu, dice là laminetta orfica-: 
di Uomo sei divenuto dio. ' ' ,. . 




Fig. ' 27. 



^^S. IQOI p. 155 fig. 9. . 

Nei misteri c'era il rito di deporre la vesta {Plo^in. Enn, 
^ 6. 7; De pulchHtr. 7 p. 48 Creuzer. 
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IV. 



I. 



La liturgia Lg presenza di una dea (che dev essere o Core o Demetra • 

va dai misteri CIO chc per li momento ci è indiiterente) vicino a Dioniso 

dfAVrar"^^^" cì avverte che la liturgia pompeiana si riferisce non a una 

religione dionisiaca pura e Semplice ma a un culto misto dì 

elementi dionisiaci ed eleusini. 

Ciò non è strano : in alcune tradizióni Dioniso é il pàreàm 
delle due dee % e vi erano tektai comuni a tutte e tre le di- 
vinità 2. Lo scoliaste di Aristofane ci descrive un lacco seduto 
sullo stesso seggio con Demetra, così come, più o meno, nella 
nostra liturgia s, e questa figurazione di lacco in grembo a 
Demetra torna in Sofocle * come se fosse cosa nota ; in due 
nòti vasi con la iniziazione eleusinia di Eraclea compare 
anche Dioniso. I due culti avevano dunque dei punti essen- 



i Aristid* In Bacch. p. 30 Jebbr Schol. Pind. Isthm. 
VII 3 Boeckh. Neirinno orfico X v. 9, Demetra è detta Bpo{i.ioto, 
auvéono; : vedi anche il peana di Filodemo (Weil in BCH. XIX 
i^^5 P' 393; DiELS in Sit2. ber. Akad. Berlin 1896 p. 459; 
Kern in Pauly-Wissowa VI I p. 1043), 

^ Schol. Ar. Ran, 338 Diibner. Sec. Hippol. Ref. omn. 
haeres. V 20 p. 208 Dnncker-Schneidewin a Fliunte esistevano 
dei misteri comuni di Dioniso Demetra e Core ; la stessa comu- 
nanza è espressa nell' iscrizione di Fabia Aconia Paulina {CIL. 
VI 1870) iniziata dpud Eleusiniam Deo Baccho Cereri et Corae. 
Cf . su questo Fotjcart p. 448 s. 

' Schol. Ar. Ran. 324 Diibner. Aristofane dice : 'làxx '<^ 
7toX\)TÌ{AiQT' èv ^Spai? èV'&àSe vaCwv. Il Leeuwen giustamente riferisce 
èvèdtSs non agli inferi, dove si finge il coro degli iniziati che prO' 
nunzia quelle parole, ma ad Atene dove era il bakcheion del 
Ceramico (Paus. I 2 4). Secondo il Kocklvi>àSe si riferisce insieme 
ad Atene e agli inferi. 

* SoPH. Ant. II 19 Dindorf : MéSst? Sé (Dioniso) TtayxoCvoii; 
'EXsuotvJa? Ayjou? èv xóXttok;: cf. Schol. Pind. Isthm. ^^^ 
3 Boeckh. 

^ Vaso Pourtalés; Mììller-Wieseler tav. io 112; Over- 
BECK tav, XVIII 19: Baumeister I fig. 521 ;Daremberg 
II I fìg. 2630. 



- 133 — 

ziali dì contatto ; e se vogliamo localizzare questa fusione, dob- 
biamo pensare ai piccoli misteri eleusini di Agre, dove, secondo 
Stefano da Bisanzio, si rappresentavano taluni fatti di Dioniso ^ 

Ma questo Dioniso era poi Dioniso Zagreo ? 

Che ci fossero delle rappresentazioni sacre della passione 
di Zagreo, è indubitato, e lo prova, per Creta, Firmico Ma- 
terno 2; quanto ad Agre, si può aver la certezza che il Dio- 
niso nominato da Stefano fosse Zagreo ricavandola da Nonno, 
dove narra che Dioniso istituì ad Atene delle solennità re- 
lative a Bromio, lacco e Zagreo ^. È chiaro, come vide be- 
nissimo il Maass*, che qui il poeta allude a un culto in cdi 
erano fusi insieme la divinità eleusinia lacco con Zagreo, 
vale a dire fuse insieme le due religioni orfica ed eleusinia : 
e poiché Nonno parlando di Atene naturalmente vuol parlare 
di Agre, sobborgo di Atene, — da lui non nominata certo 
per religiosità — ne risulta che il Dioniso dì Agre era Zagreo, 
e che anche le rivelazioni di Clemente intorno ai segreti del 
culto orfico di Zagreo vengono a riferirsi ad Agre 5. 



^ St. Byz. Westermann; "Aypai.... x^più'^.,.. èv ^ tk {Atxpà 
[iuoT'^pioe STCtTsXsiTat, tJ!.i{JiY][i.a twv Tcepl tòv Aióvuaov. 

^ FiRM. Mat. De err. prof, rei. 5 Ziéglèr: omnia per ordì- 
nem facientes (i Cretesi) quae puer moriens aut fedi aui pàssus est. 

' N0NN4 Dionysi XLVIII 967 s. : Zaypéoc KuSaCvovre? é\xrf. 
Bpo(ji[(}) xal làxxtó. 

* Maass p. 81 nota 106 v. p. 78 ss. gli elementi orfici in 
Agre. La idea del M. fu accettata da De Jong p. 11. Il Rohde 
[Neue Heidelb. Jahrb. 1895 VI p. 3 s. = Kl. Schr. Lipsia 1901 
I p. 296 s.) non comprese l' idea del M., scrittore del resto oscuro 
e tedioso, e lo combattè aspramente. R. deprezzò troppo il valore 
di Nonno come testimonio dell'orfismo, e credette ostacolo gra- 
vissimo l'esser Nonno nato in Egitto e vissuto in età tarda, ciò 
che invece è il migliore argomento a fcivore di lui, perchè N. potè 
conoscere l'orfismo attravèrso i neoplatonici e i Sspoi Xóyoi ; e circa 
al tempo di N. sì formò in Egitto uria ricca letteratura orfica 
in base a prodotti più antichi (Diète RiCH Abr. p. ì 32,* Diltìhey 
m Rh. Mtis. 1872 p. 382). R. errò anche credendo che nei mi- 
steri non ci fossero elementi offici (RoHDE I p. 285) e che il Dio- 
niso di Agre di cui parla Stefano Bizantiiio fosse làécò e non Za- 
Sreo (Ip^ 284) perchè lacco aveva parte ad Eleusi e non ad Agre. 

^ Maàss p. 89» Sono egualidlente di Agre i mistèri di cui parla 
ARnob» V 19 derivando da Clemente, e quelli a cui allude Ma- 
pROBio {Comm. in Somn. Scip, 1 12 Eyssenhardt ì Cf é De Jong 
c« it n» 3)» 
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Ma non basta : Qnomàcrìto cantò, secondo la tradizione i 
il mito di Zagreo, e noi sappiamo che ad Atene erano in piena 
attività fin dal secolo VI gli orfici con Onomacrito alla testa*, 
cmzi la teogonia orfica stessa era di origine ateniese ^ ; da 
questa attività deriva la rielaborazione della teogonia esiodea 
e le interpolazioni orfiche della Nekyia t>merica 3. Dato tutto 
ciò, è possibile che ad Atene mancasse il culto di Zagreo f 
e se c'era, dove poteva essere se non ad Agre,: data la penetra- 
zione orfica nella religione eleusinia, la quale venne riformata 
dallo stato proprio nel periodo aureo dell'orfismo ? E ancora: 
là essenza del mistero era la pa:lirigenesi dell'individuo iden- 
tificato nel dio e con lui rinato. Ma finché i misteri eleusini 
erano fondati unicamente sulle due persone di Demetra e 
Core è chiaro che non potevano dare quésta palingenesi per 
la semplice ragione che mancava in essi questa divinità mo- 
rente e risorgente alla quale l' iniziato potesse identificarsi, 
rinnovandosi ; né altra divinità atta a ciò vi era nella religione 
greca fuori di Dioniso Zagreo. È chiaro perciò fche i misteri 
eleusini contennero quella palingenesi, che gli antichi attri- 
buiscono loro concordemente, solo dopo che fu avvenuta la 
loro fusione col culto orfico di Zagreo*: e poiché questo culto 
orfico -eleusinìo era locaHz^ato ad Agre si conclude che il 
Dioniso le cui gesta erano commemorate ad Agre era poi 
Zagreo. 

Dato che la liturgia pompeiana si fonda sul mito di Zagreo, 



^ Kern in Hermes XXV 1890 pp. 8-9, io, 11. 

2 Paus. Vili 37 5, 

" VdVLAUovfiTZ Homer. Unters. (Berlino 1884) p. 213. 

* Alcuni (RoHDE p. 285 ; Farnell III p. 152 ; Kern Orpheus 
pp. 14, 34, 53) negano ogni influenza orfica nei misteri eleu- 
sini, e rifiutano la attestazionie dì Stefano Bizantino. Altri (Qruppe 
in RoscHER III I p. 1137) crede a ima influenza assai piccola. 
Più giusto è il pensiero p. es. delMoMMSEN (p. 400) che ritiene 
prettamente, orfico il contenuto dei piccoli misteri, e anche del 
Gruppe .stesso che altrove {K.l p. 57) ammette ; sostanziali mo- 
dificazioni orfiche dei misteri. Altri (Chantepie de la Saussave 
Man. Mst. rei. Faxigi 1904 p. 562; Ridgeway p. .36) credono 
che r introduzione del culto orfico di. Zagreo sì avverasse molto 
tardi, nell'età di Alessandro. Ma si sa che l'orfismò fu attivo e 
potènte ad Atene fin dal VII secolo almeno. 
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noi potremmo dunque addirittura affermare che esso, più o 
meno, in un modo o nell'altro, deriva dai piccoli misteri dì 
Agre. Ma noi speriamo dì poter dimostrare ciò con argomenti 
di fatto, dando le prove che alcuni tra i riti più importanti 
della liturgia pompeiana dovevano venir praticati proprio 
ad Agre. ^ ^ ^• 

Prima di tutto il rito dello specchio. • 

Già vedemmo che Eschilo introdusse, o almeno descrisse, dove si compie- 

., . ■ t' rr 1 ■ 1 • vanoi riti dello 

sulla scena, in una sua tragedia, Zagreo con lo specchio e specchio, 
con la spada, simboli della sua passione. Se il gran tragico 
fu iniziato, come risulta dalle testimonianze ^ è dagli stessi 
elementi orfici contenuti nel suo teatro 2, egli dovette pur 
vedere nella sua èpopteia di iniziato questo Dioniso con spec- 
chio e spada, o almeno dovette sentirne la descrizione; e 
poiché era obbligatorio di passare attraverso i piccoli misteri 
di Agre prima di arrivare ai grandi misteri di Eleusi^, e poiché 
questa conoscenza di Zagreo non poteva aversi ad Eleusi 
perchè nei grandi misteri non entrava Zagreo, è chiaro che 
Eschilo dovette conoscere questo Dioniso con lo specchio e 
colla spada proprio ad Agre. 

Un altro rito che doveva entrare nelle cerimonie di Agre 
è lo scoprimento del fallo. 

Su questo rito ci è un luogo molto notevole di Tertul- 
liano, là dove accusa i Valentiniani di aver totalmente imitato 
i loro misteri da quelli eleusini * ; tra le altre sozze cerimonie 



^ Arist. Eth. Nicom. Ili 2 p. iiii A Bekker/ 

^ V. Maass p>. 261 s. 

' Plat. Gorg.p. 497; ScHOL. ad 1. g. ; Puocj.. In Plat. 
Parm. p. 716 Cousir" ; Jambl. Protr. II 20 p. io Pistelli. 
V. l'episodio di Demetrio che non ottenne di essere iniziato in una 
sola volta ai' piccoli e ai grandi misteri (PiiùT. D'ém. 26). Per 
questo giustamente si pensa che la scena dei vasi con i' inizia- 
zione eléusinia di Etacle sia Agre (Gerhard Ges. Akad. Abh. 
Berlino 1865-68 II 330 s. ; Sd'Rubb Studien i^. d. Bilderkreis 
'von Eleusis {lÀpsia. iSyo) -p. 5/^ s. 

* Tert. Adv, Valènt. l Kfohmann : iUa ■Mleùsmia, haeresis 
'^t ipsa Atticae supefstitionis, quod tacent pudor est.... Eleusinia 
Valentiniana fécerunt. Le relazioni tra i gnostici e i misteri sono 
generalmente taciute o ignorate. L'Anz fa derivare pei* es. tutto 
il gnosticismo dalla religióne babilonese (Anfz Zur Frage nach 
dem Ursprung d. Gnostiz, TU. XV 4 spec. p. 57 <s.). Airorfismo 
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di cui l'apologeta cristiano li accusa vi è anche lo scopri- 
mento del fallo, e, stando alle parole di lui, questo rito ve- 
niva compiuto con gran solennità, dopo angosce e attese e 
sospiri»» 

Tutto ciò corrisponde in certo modo a ciò che mostra 
la liturgia pompeiana. Ma vi è di più, perchè il culto fallico 
era strettamente connesso con Zagreo. Narra infatti la tra- 
dizione che le membra sparse del dio lacerato furono ricom- 
poste da Rea, e che gli aidoia di lui, non ritrovati dalla dea, 
furon portati da due Goribanti in una cesta in Tir- 
renia 2. Nel mito dunque il culto fallico di Dioniso era connesso 
con la sua lacerazione : e infatti Protogono-Fanete, il dio 
primigenio orfico, al quale Dioniso fu identificato,; era una 
divinità fecondante non dissimile da Prìapo^: tanto è vero 
che nel santuario orfico eleusinio di Fliunte esso era rappre- 
sentato itifallico *i Dioniso Zagreo era dunque una divinità 
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non si è pensato: basti dire che l'Anz scambia per una grotta 
mitriaca il corpo CTriQXaTov dell'anima, che è il corpo-tomba orfico ! 
(V. su questo errore Schmidt Plòtins Stellung zum Gnostiz. TV 
N. S. V3p. X). 

* Adiium prius crueiant (diutius initiànt) quam consignant, 
cum epoptas ante quinquennium instituunt, ut opinionem suspendio 
cogniiionis aedificant atque ita tantam maiestatem exhibere videan- 
tur, quantam praestruxerunt cupiditatem. sequituv tam silentii ofji- 
cium, odiente custoditur quod tarde invenitur. ceterum tòta in, adytis 
divinitas, tota suspiria epoptarum, totum signaculum linguae simu- 
lacrum membri virilis revelatur. 

« Philod. De piet. in Gomperz Hercul. Stud. II p. 16 5 s. 
ScHOL. Clem. AL Protr. 303 17 Stàhlin : cfr. Clem. Ai-. Protr. II 
19, 4 p. 15 Stàhlin. 

^^Protogono = Dioniso risulta dall'uso identico di alcuni 
epiteti: Ps.-Orph. Hymn. VI 5 cf. XXX 3, L 115; VI i 
cf. XXX 2 ; VI 4 cf. XXX 4, LII 2 ; VI 4 et L 3 ; VI 4 cf. L 2 ; 
VI 4 cf. LII 6 : itptóTÓYOvos è un epiteto di Dioniso (XXX 2, LII 6). 
Protpgono = Priapo : Inno VI (a Protogono 1) v. 95.; cf. anche 
NoNN. Abb. Ali. Colt, et exp. hist.jS = Abel 66 Kern ; per Priapo 
epiteto di Dioniso v. Preller-Rqbert I p. 736 ; Gruppe M. 
pp. 854, 2; 1422, 8 e Roscher lil 2977 (Jessen). 

* Hipp. i?e/. haer. V 20 p. 208 Duncker-Schneidewin. 
La Harrison p. 644 crede che fosse rappresentato l' Eros or- 
fico ; Rizzo (Dionys. Mystes p. .101) pensa a Fanete, accordan- 
dosi sostanzialmente con la Harrison, perchè Fanete = Èros 
(Abel fr. 58). 



ne. 
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fecondante, e c^e nei misteri di lui c'era un rito fallico \ non 
vi è dubbio che questo rito si celebrasse anche ad Agre. 

Il terzo rito, la cui esistenza nel rituale di Agre speriamo delia fligeiUiio. 
di poter provare, è la flagellazione. 

Nelle Rang di Aristofane Dioniso, giunto all'Ade con 
Santìa, è preso da orribile paura, e allora il servo indossa 
lui la pelle di leone che copriva le spalle del dio e prende la 
clava che quegli teneva, dicendo: vedrai se sarò timido e 
se avrò l'animo simile al tuo. E Dioniso risponde: non sarai 
certamente simile a me, ma più veramente ai quel «furfante 
daMelite»2, esprimendo questo pensiero con la parola wksf- 
sùghias, che significa «uno che ben conosce le vergate»; e 
lo scoliaste spiega questo termine affermando che a Melite 
Eracle sarebbe stato iniziato nei piccoli misteri 3. 

1 misteri ai quali lo scoliaste allude sono quelli di Agre, 
non solo perchè egli designa chiaramente i «piccoli misteri», 
ma anche perchè se lo scambio tra Melite e Agre— denii di 
Atene tutti e due — è possibile, non è possibile un equivoco 
tra Melite ed Eleusi, dove poi non ci erano « piccoli misteri » *. 
Si sa poi che Eracle fu iniziato, secondo la regola, ad Agre^ : 



1 Nelle feste carnascialesche tracie, che derivano dal culto 
di Dioniso, vi è' una cerimonia nuziale col'simbolo fallico. In un'al- 
tra cerimonia un attore viene ucciso © scorticato dai compagni 
e compianto dalla sposa, dòpo di che si alza e torna vivo. Giò di- 
mostra che quelle feste hanno per base il culto di Zagreo (Dawkins 
The modem carnival in Thrace in IHSt. XXVI 1906 p. 191 s. 
spec. pp. 198^ 199, 204 e fìgg. 6 e 7 ; Wace North greek festi- 
vals and the worship of Dion. in Ann. brit. Schoot Athens XVI 
1909-10 pp. 232-53). 

^ V. 499 s. : -^ — BXé4»ov el? tòv * HpaìcXst^av^iav si SsiXòq 
^oo[ji,ai xal xarà oè tò Xrjfx' Ix«^v. — Ma Ai* àXTQ^wi; oùx MsXìtyj; 
tiacrriyCa?. v,. 

^ ScHOL. Ar. Ran. 501 Diibner. 

* Così lo scoliaste di Platone con eguale imprecisione, dice 
^ ócffTsi per indicare i piccoli misteri : Schol. Plat. Gorg. 497 C : 
Tà [xèv (jiixpà èxaXgiTo, & vtep èv iiaxét. èréXouv. 

^ St. Byz. "Aypai; ScHOL. ^n P/m^. 845:; Tzetzes^^^ Lyc. 
^lex. 1327 ; CooK (Zetts I Cambridge 1914 p. 219) crede che 
le figurazioni con la iniziazione di Eracle si riferiscano a Eleusi: 
^a ciò è contro la tradizione. Apollodorò II 5 12, che Cook 
Cita in appoggio alla sua idea, dice che Ere fjX^sTcpòs ButxoXitov 
'<; 'EXeoatva ma non dice che fu iniziato ad Eleusi ; e Dio- 
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e poiché nel culto dì Zagreo ci era il rito della flagellazione 
come sostituto dello sbranamento, e poiché ad Agre c'era il 
culto di Zagreo, la conclusione semplicissima è che lo sco- 
liaste abbia creduto che Aristofane alludesse con l'epiteto 
mastighias alle vergate ricevute da Eracle nella iniziazione, e 
che, male informato intorno ai misteri, abbia creduto che il 
poeta volesse alludere, pronunziando il nome del demo di 
Melite, al luogo dove sarebbe avvenuta la flagellazione rituale 
dell'eroe, là dove invece Aristofane si riferisce certo al tempio 
di Eracle a Melite, famoso per una celebre statua *. Se questo 
ragionamento è vero, possiamo felicitarci che la soverchia 
fantasia esegetica del modesto scoliaste ci abbia tramandato 
una preziosa notizia intorno alla flagellazione dionisiaca di 
Agre. Né si può escludere che Aristofane stesso usasse quel 
tetmmt mastighias con discreta e maliziosa allusione a questo 
rito, tanto più che nelle Rane vi è un'altra allusione ai mi- 
steri di Agre, nel coro degli iniziati 2. 
del plinto ; E anche l'usò rituale del plinto ci richiama, come a noi 

sembra, ad Agre. Perchè le ricerche toponomastiche dello 
Svoronos 3 hanno accertato il culto e il ricordo di una « pietra» 



DORO (IV 25) non parla di Eleusi ed usa le parole ev 'EXsuoivi 
per indicar i piccoli misteri eleusini ; ma dice che Eracle per es- 
servi iniziato sì recò ad Atene : ' A^Yjva? xal jxsTéaxe twv èv 'EXeuoTvi 
{jtuaTTjpiwv. Se Diodoro avesse voluto dire quel che il Cook ci legge 
avrebbe detto Tcap^X^sv si? 'EXeuotva ; senza dire che altrove (IV 
14, 4) Diodoro parla proprio dei piccoli misteri, cioè di quelli di 
Agre. Le altre testimonianze che il Cook riferisce ad Eleusi (Anth. 
Gr. App. I 224 Cougny: Xenoph. Hell. VI. 3 6) parlano 
solo genericamente di misteri eleusini ; cosi anche Schol. Ay. 
p. 52 28 s. Dindorf. Del resto c'erano le tradizioni che i pic- 
coli misteri di Agre fossero stati istituiti apposta per iniziale 
Eracle (Schol. Ar. Phit. 1013), e che Demetra li avesse istituiti 
in onore dell'eroe (Diod. IV 14, 3), le quali connettono stretta- 
mente 1 misteri d'Agre a Eracle. 

^ Lo scoliaste delle Rane ha conservato anche una incom- 
prensibile spiegazione di Apollonio, secondo la quale Aristofane 
alluderebbe a Calila che abitava nel demo di Melite. Tutti gli in- 
terpreti, accettarono questa idea tranne ilLeuwen che pensa ad 
Eracle. 

2 Gerhard Gesamm. Abh. II p. 194. Specialmente acuta 
è l'osservazione del G. (nota 237) che in quel coro Core, la dea 
di Agre, ha la preferenza su Demetra. 

8 lAN. IV 1901 pp. 241-250, 
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sulla collina di" Agre, là dove fino al 1778 sorgeva un tempio 
ionico arcaico, che i più identificano col tempio di Demetra 
in Agre e che nei primi secoli del cristianesimo fu tramutato 
in una chiesa della Vergine: il ricordo di questa «pietra» 
rimase, in modo assai strano, nel nome di questa chiesa ^ 
nonché di due altre chiese, site ai^ch'esse sul colle di Agre 2. 
Sì che è lecito concludere che la àghélastos fétta di Demétra 
— dalla quale sarebbe derivato, come è detto nel primo ca- 
pitolo di questo libro, il rito del p|into — si trovava proprio 
ad Agre." ^ 

E finalniente a noi pare che tutto il contenuto della! li- 
turgia pompeiana si accordi a ciò che sappiamo dei misteri 
di Agre. Clemente Alessandrino ci dice che essi contenevano 
una istru7Ìone e una preparazione ai grandi misteri 3 : ora, 
una istruzione vediamo effigiata nella scena della catechesi, 
e tutto il complesso dei riti, essenzialmente lustrali e purifi- 
catori, può considerarsi come una preparazione spirituale per 
l'apprendimento di ulteriori più pfofondi segreti. 

Concludendo, non ci par dubbio che- la liturgia pompeiana 
derivi dai piccoli misteri di Agre. E cade perciò anche il più 
piccolo dubbio se la dea che assistè con Dioniso al rito sia 
Dem etra o Core, perchè i piccoli misteri di Agre èrano sacri 
alla sola Gore e non a Core e a Demetra*. Parrebbe anzi che 
delle due dee la sola Core rimanesse nei misteri dopo avvenuta 
la contaminazione coi misteri orfici: infatti nel rito della 
basilica orfico-eleusinia di Atene ci sono Dioniso, Core, Afro- 
dite, Proteuritmo, ma manca Demetra. Sappiamo del resto 
che gli iniziati ai misteri orfici erano in certo mòdo consa- 
crati a Dioniso e a Core 5. 



^ Ilavav^a si? rijv TtsTpav, S. Virgo Saxana, Panagia, Pétriotissa, 
Templum Panagiae et Petri, St. Marie Petritée. V 

^ Staupoiiévo? Ttéxpoi;, Ilavotyla si? t"))v. TcéTpav, "Ayiov IH-rpov 
Quest'ultima è una chiesa bizantina, oggi rovinata. 

^CLEM. Al. S^**om. V II 70 I (p. 373.Stàhlin). , - 

* ScHOL. Ar, Plut. Diibner; Hipp. i?e/. V S-p. 164. Dun- 
ker-Schneidewin ; Duris ap. Athen. VI 253. Secondo lo Svo- 
ronos {lAN, IV spec. p. 233 s. e 278) nel pinax di Ninnion si 
vede la sola Core e vicino a lei il seggio vuoto di Demetra. 

^ Procl. InTim. 42 c-d. (Ili 297, 3 Diehl = Kern p.' 244 
n. 229 ol 75ap' 'Op(pe^. 
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La liturgia pompeiana deriva dunque dai piccoli misteri 
di Agre. Certamente non possiamo equiparare così facilmente 
a quei celeberrimi misteri questa modesta liturgia ; probabil- 
mente essa ne è in certo modo un riassunto, dove qualche 
episodio è rappresentato in simbolo o in allegoria invece che 
in realtà.: così tutti gli episodi relativi alla passione di Zagreo 
che a Creta, come pare, venivano rappresentati integralmente 
« realmente, qui sono riassunti e simboleggiati dalla flagel- 
lanone. Ma queste differenze riguardano la scenografia ed il 
lusso, non l'essenza o contenuto che dir si voglia del mistero, 
che era naturalmente lo stesso ad Agre come a Pompei, così 
come una messa bassa in una cappella di campagna è misti- 
camente e dogmaticamente identica a uiia messa pontificale 
in San Pietro. 

2. 

e si svolge aii^ La mcgalografia pompeiana è dunque la rappresentazione 

SLT^che ^nsie: di una liturgia orfica. 

Il carattere liturgico della nostra pittura non potrebbe 
esser dunque più chiaro: i plinti, le sindoni, le cuffie, le stri- 
sce oscure sull'orlo delle vesti sacrali, tutto prova che noi sia- 
in presenza di una vera e propria liturgia figurata. 

11 caso, nella cultura greca, non è nuovo ; i greci amavano, 
come anche del rèsto il cristianesimo, consacrare e perpetuare 
con l'arte figurata questa e quella sacra cerimonia g usavano 
anche rappresentarla proprio là dove essa veniva celebrata. 
L'esempio più celebre è la frisa della cèlla del Partenone, in 
cui è riprodotta la più solenne festività religiosa di Atene, 
cioè la processione panatenaica. Ma questo esempio non è 
isolato. Nel pinas di Ninnion (fig. 4)si vede Ninnion medesima 
rappresentata nell'atto di compiere tre fasi successive della 
kernophoria in presenza di Core. Su una base scolpita tro- 
vata a Termessos nel tempio di Zeus Solymos, è efifìgiata una 
scena sacrificale dove il sacerdote Otanes è designato da una 
inscrizione M nel calendario liturgico sito nella chiesa di Pa- 



me a Core vi 
assiste, 



1 ReinaCh R. Il p. 175 I i Lanckoronski Les villes de U 
Pamph. et Pisid. lì p. 53 fig. 8 p. 217 n. .78. 
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nagia Gorgopiko ad Atene è figurata per ogni mese qualche 
scena rituale ^ Passando all'arte romana, l'Ara pacis^ è un 
altro esempio di quanto stiamo dicendo. Tutte queste sono 
vere e proprie liturgie figurate nel senso più proprio della 
parola ; ma non diversamente vanno giudicati gl'innumerevoli 
rilievi votivi con scene rituali, come libazioni o sacrifici, di 
cui è piena l'arte greca, e che nuli' altro sono se non scampoli 
brandelli di liturgie. Probabilmente una di queste liturgie 
era dipinta, secondo Pausariia, nel portico del tempio di De- 
spoìna (Persefone) ad Acachesio^: ed è possibile che le pit- 
ture vedute da Ippolito nel santuario della Magna Mater a 
Flìunte avessero anch'esse nn contenuto liturgico *. Ma l'esem- 
pio più calzante è quello dato dal mitreo di S. Maria di Capua 
Veterc, vicino a Napoli, il quale mostra i due podi che cor- 
rono lungo le pareti lunghe decorati con varie scene di inizia- 
zione che formano una vera liturgia figurata. Vi si vede suc- 
cessivamente il miste bendato e seguito dal mistagogo : poi 
egli appare ancora bendato con le mani legate dietro al dorso, 
seguito ancora dal mistagogo e minacciato, a quanto pare, 
da un sacerdote con una spada ; in un'altra scena egli com- 
pare sdraiato a terra, tra due personaggi s. Insomma in questo 



^ Daremberg I 2 fig. 1030; Reinach R. l pp. 7-8. 

^ Reinach R. I p. 233 s. 

^ Paus. Vili 37 2 : sv 8è t^ otoS tìj rcapà Tyj AsoTroiv^j.... 
T^wàxiov èaxl yeypàyL[i£vov, ^X^v ^à è? -rsXsTnQv ; generalmente si crede 
che qui Pausania parli di una pittura rituale « tabula est in qua pictae 
sunt initiorum ceremoniae y> v. le ediz. Kuhn (Lipsia 1796), Facius 
(Lipsia 179^), Clavier (Parigi 1820), Siebelis (Lii)sia 1825), Din* 
dorf (Parigi 1845) ecc. Il Frazer tradusse da prima come tutti 
[On his tablet are painted piciures of the mysteries) ma poi [Pau- 
sanias IV p; 371) pensò che il Tcivàitiov fosse un'epigrafe e precisa- 
niente un'epigrafe recentemente trovata ; anche altri pensò a 
fJ^?- epigrafe (Tresp p. 4, e Hitzig nell'ediz. Hitzig-Bltìmner 
(Lipsia) III p. 249) leggendo irtvàxiov èorl ysfp a.\L ^évcx. sy.Qv 
^y ^ . Io credo giusta l'altra lezione e la interpretazione tradi- 
zionale. 

^ * Hipp. Ref. omn. haer. V 20 p, 209, Duncker-Schneidc- 
y^in; Tcpò yàp t&v 'EXeucriv^wv (iuaTyjptcùV eoriv hi tr\ OXiouvri Tr^c, 

^YY^VpaTrrai {xéxP^ OT^jiepov ^ Ttàvrwv tcùv slpTQpiévwv ISéot. 
' Minto in NS. 1924 pp. 267 s. figg. 11 s. 
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mitreo era rappresentata lungo i due podii la stessa liturgia 
che i misti compievano nel mitreo. 

Certamente alla nostra mentalità pare strano che una 
cerimonia, la quale doveva agire magicamente e suggestiva- 
mente venisse forse svelata a coloro stessi che la dovevano 
compiere. Ma noi ci spiegheremo questa singolarità col sacra- 
mentalismo di cui il mistero era pieno, per cui esso aveva 
efficacia in quanto era compiuto, sia che il miste lo conoscesse 
prima; o no, lo accettasse o no. Anche la messa è universal- 
mente nota e non perciò perde, agli occhi degli ortodossi, la 
sua efficacia sacramentale. 

Ma se questa è una liturgia allora essa è, naturalmente, 
una azione puramente umana, dalla quale restano esclusi i 
personaggi divini, vale a dire ne restano esclusi i due dei Dio- 
niso e Core, che formano il gruppo dipinto nella scena e che 
non possono certo partecipare a una azione rituale la quale 
si compie in onor loro. 

E prima di tutto chi sono questi due dèi ì o piuttosto 
chi è la divinità femminile, poiché non vi è dubbio alcuno 
che la divinità maschile sia Dioniso ? 

Ma poiché tutta la liturgia è incentrata nel mito di Zagreo, 
è ovvio che la compagna del dio deve essere Core, la madre 
di Zagreo, e non Ariadne, che non ebbe con Zagreo alcun nesso 
diretto. Del resto noi sappiamo che gli dèi, ai quali in certo 
modo gli iniziati ai misteri orfici si consacravano, erano per 
l'appunto Dioniso e Core^ 

Ma nélP intenzione del pittore, queste due divinità sono 
dèi. veri, oppure sono attori mascherati da dèi come i 
sileni? In verità, se fossero attori riescirébbe assai diffi- 
cile spiegare che cosa mai stian facendo e che parte sia 
stata assegiiaita alle due divinità che essi rappresentano : 
ma la verità, è che quei due non sono attori tna vere e 
proprie divinità. 

L'argomento più forte è dato dal loro aspetto riiedesimo. 



1 Procl. In Tim, 42 e. d. (Ili 297 Diehl = Kern 
p. 244 n. 229). ot Ttap' 'Op9ei t^ Aioviow xal t^ Kóp'/l 

TsXoófxsvoi. ... 
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È cosa nota, anche senza addurre esempi^, che l'arte . antica 
usava rappresentare gli dèi di statura inaggìore dell'umana. 
Ora, il gruppo di Dioniso e Core supera di niolto in altezza 
tutte le altre figure circostanti ; il dio, pur così mezzo sdraiato, 
è alto poco meno, per esempio, della danzatrice ritta sulla 
punta dei piedi nell'ultima scena, e Core appare gigantesca 
se la paragoniamo per esempio alla sacerdotessa assisa che 
assiste la flagellata. Questa differenza di propordoni sarebbe 
davvero inesplicabile se, nel pensiero del pittore, il gruppo 
dei 4ue dèi fosse della medesima specie umana degli altri 
personaggi. 1 

E ancora. Di tutte le figure di queste ecene le uniche che 
mostrano evidenti attinenze con l'arte figurata greca, anzi 
con nobili modelli dell'arte greca, sono per l'appunto Dio- 
niso e Gore. I confronti già da altri istituiti tra questo gruppo 
e un cammeo di Vienna, nonché alcune monete di Smirne 2, 
dimostrano che ci fu un celebre e bello originale di eccellente 
età grepa, dal quale derivano il cammeo, le monete e il gruppo 
parietale. E se a questi confronti altri ne aggiungiamo riguar- 
danti la posizione e il gesto di Dioniso (che ripetono uno schema 
assai caro all'arte greca ^) ci persuaderemo che questo gruppp 
ha strettissime attinenze con l'arte greca. 

Si veda anche il panneggio a grandi partiti di pieghe, 
trattato con signorile larghezza, statuariamente e idealisti- 
camente, che ricorda l'arte grandiosa del quinto secolo, assai 



^ V. esempi in Macchio Ro II Simbol. funebre romano in Mem, 
Acc. Arch. Nap. I 1908 p. 17 s. 

^ CooKE in IRSt. Ili 1913 p. 160 ; Rizzo Dion Myst. 
figg. 18 e 19. 

^ V. specialmente il Dioniso in una pittura della Farnesina 
{MI. XII tav. 31 I ; Rizzo Dion. Myst fig. 20). V. anche il 
gruppo di Adone e Afrodite, nella pittura campana Hermann 
penkmàler d.M alerei tav. 52 (Helbig 340) e Arés e Afrodite 
m Hermann tàv. 4 (Helbig 320). Per la pittura vascolare, 
V. Adone e Afrodite nell' idria di Populonia (Milani Mon. scelti 
«^/ Mus, di Fir. tav. V ; Nicole Meidias tav. IV -V e fig. 3) ; 
IJiòniso e Semele in un vaso italo-greco sperduto (Millin II 
tav. 49 a) e Dioniso in una terracotta da Mirina (Pottier-Rei- 
NACH Necrop. de Myr: tav. Ì25 = RA. 1915 II p. 334) ricor- 
data dal Pottier in i?^. Le. r 
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diverso dal semplice e realisticamente povero panneggiare delle 
altre figure : anche il panneggio, dico, vi dà l'impressione 
che le due figure del gruppo sieno due divinità trattate se- 
condogli schemi statuari della grande arte, con tutto 1' amore 
che un artista può mettere nel riprodurre una cosa bella, mentre 
le altre figure sono esseri umani colti e riprodotti secondo la 
verità, senz' altra mira fuor che quella di presentarli con fe- 
deltà. Dioniso e Core sono dùnque due divinità vere e proprie, 
immaginate come presenti, non due attori. 

Ma come si spiega la presenza di questi due dèi nel bel 
mezzo della liturgia ? 
invisibile. Sì Considerino le varie persone che operano e gestiscono 

tutto intorno, in relazione al gruppo divino : è curioso come 
nessuno mostra di accorgersi della presenza dei due poten- 
tissimi numi. Questa singolare indifferenza risulta più chiara 
in quei personaggi che sono più vicini al gruppo, per esempio 
nella scena IV : nessuna delle tre persone che stanno com- 
piendo quella qualunque azione rituale mostra di accorgersi 
del dio, mentre il nume stesso poi, invece di porgere atten- 
zione a ciò che avvien intórno a lui, si volge amorosamente 
verso la compagna. E cosi ciò che avviene nella scena V ac 
cade senza che nessuno dei partecipanti mostri di accorgersi 
che lì vicino siede nientemeno che Gore. Ma se nessuno si 
accorge della presenza dei due dèi, gli è segno che essi furono 
pensati come invisibili e riprodotti lì solo perla necessità arti- 
stica che l'osservatore apprenda la presenza delle due divinità. « 
E infatti un indizio di ciò, che è forse anche un artificio per 
esprimere questa loro invisibilità, è dato da un nastro verde- 
oro che si vede davanti al petto di Core, pendente dal gran 
tirso recato dalla donna inginocchiata, e che forse vuole 
per l'appunto avvertirci che la dea deve venir immaginata 
come invisibile. 

La cerimonia liturgica si svolge dunque in presenza degli 
dèi che assistono invisibili al rito, Cosa assai meno strana di 
quanto può parere a primo aspetto, poi che ne abbiamo un 
esempio proprio nella più celebre figurazione liturgica a noi 
nota, vale a dire nel fregio panatenaico del Partenone, dove 
le due teorie che partono dall'un lato minore della cella ven- 
gono a incontrarsi nell'altro lato in presenza degli dèi^ tro- 
neggi anti invisìbili. 
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Un altro esempio assai notevole, perchè si tratta dì una 
recita rituale eseguita da personaggi mascherati, ed anche 
perchè la pittura deriva probabilmente da una pittura gre- 
ca S è offerto dal noto vaso di Pronomo del Museo di Napo- 
li (fig. 8) dove si veggono Dioniso e Ariadne in atto di assi- 
stere, assisi su xin9L kline, ài preparativi di un dramma sati- 
resco. Come nel dipinto pompeiano, gli dèi sono assai più grandi 
degli attori, e sono inoltre disegnati a un livello fi^ alto, il 
che significa che sono stati pensati in un piano più arretrato, 
come se assistessero al rito 
non veduti, di lontano, 
senza per nulla frammi- 
schiarsi alla turba ^ degli 
attori. Un esempio simile 
a questo^ è dato da un ri- 
lievo del Pireo % dove Dio- 
niso siede éu un letto, in 
compagnia di una figura 
femminile che forse perso- 
nifica la commedia, mentre 
vicino a loro tre attori si 
stanno acconciando recan- 
do in mano delle maschere e, secondo si crede f, dei grandi 
specchi. Un ultimo esempio ancora troviamo in un rilievo di 
Cos*^ dove Dioniso e Ariadne sono rappresentati in mezzo a 
scene di sacrificio e di orgia senza parteciparvi per nulla, 
enormi. 

Questi sono esempi tipici. Ma non diversamente vanno giu- 
dicati tanti e tanti rilievi votivi in cui vedi alcuni divoti com- 
piere questa o quella azione liturgica innanzi a qualche di- 
vinità che è sempre rappresentata di statura enorme, né mostra 
di accorgersi della loro presenza. Cito un rilievo di Atene con 
due adoranti in presenza di Ade, Demetra e Core (fig. 28), 

^ Bethe' p. 37 n. 13 r Prott, Schedae phil. H. Usener obla- 
^«fi (Bonn 1891) p. 47 s.; Hauser ìnOssUfr. lahrèish: 1905 Vili 

' AM. 1882 tav. XIV; Harrtson fig. 108; Haas Lìef. r3-i4 
ng- 65 ; Réinach jff. II p. 412 3. 

* Robert in Hermes iSSyp^ 336. 

* AZ. 1846 tav. 42 : Reinach R. I p. 114, 3. 




Fig. 28. — Da Reinach Rép, des rei. Il 348, 2. 



lo. •— Macchioro, Zagreus, 



dove è espresso chiaramente il distacco tra le divinità ei due 
devoti ai quali Core volta il tergo, e ancora un rilievo di Eleusi 
con sacrificio a Demeti:a e Core \ un altro rilievo da Epidauro 
ad Atene con due offerenti vicino a un'ara in presenza degli 
Asclepiadi^, un terzo pure ad Atene, con un ariete condotto 
processionalmente a un'ara in presenza di Asclepio e Igea»: 
e via dicendo. In tutti questi esempì, e in tanti altri che potrei 
citare, la divinità è costantemente di proporzioni enormi, è 
concepita cioè come essere sovrumano, e non mostra quasi 
mai di avvedersi dell'atto rituale a lei offerto, mentre a lor 
volta gli adoranti non danno segno di accorgersi che H presso 
assiste la divinità in persona; la divinità è, insomma, con- 
cepita come presente e invisibile, 6 vien rappresentata solo 
perchè l'osservatore sappia che essa è presente e comprenda 
il contenuto religioso della rappresentazione. Nei tre esempì 
più cospicui, e cioè nel fregio del Partenone, nejl vaso di Pro- 
nomo e nella liturgia pompeiana, la invisibilità del dio è espressa 
con questo fine ed efficace artificio, che i personaggi vicini 
alle divinità voltano loro addirittura le spalle, tutti intenti 
nelle loro faccende. Riproduco, a dimostrar ciò, alcuni parti- 
colari del fregio fidiaco (fig. 29), iii cui si vede bene la- pro- 
fonda indifferenza dell'uomo verso il dio presente, ch'egli non 
vede né sospetta : nel vaso di Pronomo i due attori che fian- 
cheggiano il gruppo delle due divinità sono rivolti verso l'esterno 
a discorrere coi compagni: e nel dipinto pompeiano tanto il 
sileno della scena V quanto la donna inginocchiata della 
scena VI sono rivolti, per la natura della stessa loro occupa- 
zióne, in direzione opposta al gruppo divino. 

La nostra liturgia si svolge dunque alla presenza di Dio- 
niso concepito come invisibile*. 

La presenza del dio non può naturalmente non avere un 



1 Bàumeister I fig. 457; Reinach i?. II p. 253 I. 

* AM. 1899 tav. io; Reinach R. Il p. 323 i. 
8 BCH. 1878 tav. 7 ; Reinach R, II p. 328 2. 

* Si potrebbe anche supporre che questa immagine nascosta 
da una tenda e improvvisamente svelata servisse per una epòpiéia. 
Nei misteri ci erano queste tende che, rimosse, svelavano il dio : 
Themist. XX p. 235 B; Apul. ikf^/. XI 20 j Olympiod. In 
Gorg. {Consm Fragm.philos'. 4 ed. Parigi 188711. i). 
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grande significato. E questo significato è espresso con chia- 
rezza meravigliosa dallo stesso dio. Egli appare scako il piede 
sinistro, e il rispettivo calzare si vede, giacente sul podio 
stesso, davanti alle due divinità, in modo ostent amente visi- 
bile. Ed è giusto che sia così, dato il significato che ha per l*jin- 
tera liturgia questo gesto singolare del Dio. 






Fig, 29» ~ Dai Reinacr Rép^ des reJ. I 40, 

Nel rituale greco lo scalzarsi un piede, quasi sempre 
il sinistro, aveva un profondo significato» e non man- 
cano testimonianze letterarie e opere d'arte che lo dimo- 
strano. 

Il passo più noto è quello in cui Virgilio descrive Didone 
neiratto che si consacra agli dèi inferi*. 

Vi sono anche rilievi che iiiostrano figure oranti con un 



\ Era regola di sacrificare a piedi scalzi; cfr. legge di An^ 
«ama (Michel 654: 15) e Jalysos (Michel 434). 

* Vero. Aen. IV 517 s. ipsa molam manibusque piis aitarla 
tuxta j Spargens umida mella soporiférùmque pa^aver, | unum exuta 
pedem vinclis, in veste reciricta, [ testatur montufà deos. 
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piede scalzata Tra le statue è notissima la cosi detta Schutz- 
fiehende Barberini del Vaticano, della quale il Vaticaho stesso 
possiede una replica, esibente unk giovane seduta su un'ara 
in atto supplichevole, col piede sinistro scalzo:^ non meno 
notevole è là statua di giovanetto iniziato ài misteri eleusini, 
nel palazzo dei poiisèrvatori 2. 

Il significato di questo scalzarsi il piede sinistro è chiaro; 
esso indica, come già mostra il passo virgiliano, connessione 
eoa gli dèi inferi». Ora se la nostra figura fosse quella di un 
supplicante, il suo gesto indicherebbe che esso si accinge a 
conlpiere Uii atto liturgico connesso con gli dèi inferi ; ma 
poidie si tratta di un dio, il gesto 4i Dioniso deve avere 
un altro significato : deve cioè stare à indicare il contenuto 
della litiiifgià ch'egli presiede. ' 

Dioniso 2^agreo era una divinità originalmente chtonia; 
tanto che lo si identificava con Ade*. Il Dioniso Lenaios, che 
era poi Zagreus 5, è associato Jiet' calendario sacro di Micene 
a Gea chtonia e a Zeus chtonio «. A Magnesia gli iniziati ai 
misteri dionisiaci celebrava^iq i riti funerari ai loro compagni 
nel lénaion'. Gli è duiique appunto .come divinità infera che 
il dio appare con un piede scalzo, nòni perchè egli qui compiva 
un atto rituale relativo a qualche divinità infera, ma perchè 
tutta intera la liturgia ha un intimo rapporto con l'oltretomba, 
in quanto il mistero stesso^ come meglio -^fedremo in seguito, 
non era altro che una introduzione all'oltretomba, non era 



V Helbig«Amelùnq 1820. BRyNN4i3,* Haas Lief, 13-14 
fig. Ì48^Replica Amelìung H 393. 
' HelbigìAmelung li 924. 

* Amelung Di alcune sculture antiche e di un rito del mito 
delle àivin. sottervV. in' Dissert.. della pontificia Accad, fom, di 
archeol. ser. II voi. tX (1907): v, anche Amelung in Helbig- 
Amelung. I p. 908^ , 

* Ètym. M. /^ó6, 46 s.;Etym.Gud. 287, 41'; Olimpiodoro 
{In Phaed. 68 e. p. 48, 20 Norvin = Kern p. 248, n. 235) 
chiama Dioniso l^opo? tou davàTou. Secondo Diodoro I 96 3 i 
misteri di Dioniso e Osiride erano identici. 

^ Nelle feste lenee si commemorava con canti lo sbranamento 
di Dioniso (ScHOL. Cìem, ALProtr. p. 3, 2 Potter (IV p. 93 Klotz). 
.. ' DiTTENBERGBR 6is ; MICHEL 7I4;Pro.tt-Ziehen 4 V. 31 s. 

' BCH. XVII (1893) p. 32 1. 3. ■ 
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altro cioè che una morte mistica. Cosi dunque^ con questo 
particolare in sé stesso volgare, del farci apparire il dio scalzo 
da un piede, la nostra pittura ci f a di colpp penetrare fino 
nell* intima essenza del dramma mistico. 

Dioniso è qui rappresentato come mistagogo. 
Il caso non è punto nuovo, perchè abbiamo esempi di 
divinità immaginate o xappresentate in atto di presiedere o 
regolare la loro propria liturgia. Gli esempi più ém sono 
quelli di lacco che appare munito delle due fiaccole che con- 
traddistinguono il dadùco in due noti vasi con divinità eleu- 
sinieS e di Gore che in .figurazioni esibenti l'iniziazione di 
Eracle sta dietro al neofita c^n' due faci, coinè una sacerdo- 
tessa 2* similmente troviamo su rilievi eleusini Era in' atto 
di libare, o Core n^unità della face ^. Sono^ tutti esempi in 
cui la divinità viene rappresentata in atto o veste sacerdo- 
tale. Un caso più singolare è quello di una invocazione liturgica 
a Iside dove la dea viene rappresentata coinè la prima 
nelle processioni degli dèi*, come ne fosse la gran sacerdo- 
tessa. . ■ '•. ■ :.' ';:::■." 

Il dio compare dunque qui cóme mistagogo, come sommò 
sacerdote dellja sua stessa liturgia, alla quale egli presiedè. 
Questa sua funzione è piena di un grande significato. Egli 
appare qui come dio rigeneratore. Perchè: Dioniso non sólo 
fu la divinità per mezzo della quale il mis^iero opera la sua 
redenzione identificando l'uomo al dio, ma diventò addirit- 
tura l'istitutore dei misteri, il donatore di questo UAÌco mezzo 
di redénziònie dal peccato, v ^ 

Nelle Baccanti di Euripide, Dioniso dice di aver istituito 
i misteri per rivelarsi quale dio agli uomini 5; egualmente 
attribuiscono l' invenzióne dei misteri a Dioniso Dìódoro®, 



' RÈiNACH i2r.\I p. i,.2Ì(Pietrogrado), è % p. n (NapoK)-. 
, ' Rilievo di JTapioli si Reinacò jR. Ili p. 89; 2; sarcofago 
diTorrenóva: Reinach III p; 172 1. 

' Reinach R, II p. 253 i ; p. 348 2.. . . 
^ * Oxyrh, Pop, XI. 1320 1; 136-7 i Iv Tal? T(5»v ^efiv f^bStai? 
7EavTfltp5(ov ; 1. 180 : Tcotpéóxee «pwTOV èv toJ? tmv<^jb»v TcawjY^picw. 
' EuRiP. BaccA. 21 s.: itànzX xopsàGot^ xàl xaTaon^oa^ é(ià^ 

* DiOD. Ili 64 jt xaTaSetlat Ss jcal rà irepl rà? teXéràs ìcal 
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Megastene S Strabene % gli scoliasti di Omero 3, dì Aristofane *, 
dì Apollonio Rodio 6 ; una tarda tradizione evemeristica narrava 
che Dioniso era un uomo che fu poi assunto a dio iii premio 
delle sue innovazioni sacre®. 

Questa tradizione che attribuiva a Dioniso la invenzione 
dei misteri, acquista una particolare grandiosità nell'enorme 
poema di Nonno che, attraverso innumerevoli digressioni e 
narrazioni, in realtà è tutto una glorificazione di Dioniso 
come istitutore dei misteri. 

Allegoricamente questa qualità suprema del dio è mani- 
festata facendolo padre di Telete', la persomficazionp del 
mistero (uUti), come dice il nome. E si badi : Famore di 
Dioniso con Nicea, da cui nasce Telete, non è invenzione del 
poeta; lo troviamo, assai prime di Nònno, in Meriihòne», 
che il poeta segue in tutti i particolari. Ma in Meirinone 
manca proprio Telete, che pare aggiunta da Nonno, per espri- 
mere con queftà personificàisione il fatto che da Dioniso pre- 
sero inizio le i^Utàif cioè i misteri. 

Questo par verosinnle à chi pensi l'amore di Nonno per 
le allegorie e le personificazioni, delle quali egli si serve gra- 
ziosamente per esprimere l'introduzione o l'instituzione di 
arnesi o usi bacchici. Così nel libro XVIII Dioniso vien ac- 
colto onorevolmente da ^tz^o {stdphylos •=■ graspo) con la 



» Megasth. 3S 22 (MtiLLER FHG. II p. 404) : MsTà 8è 
TauT« T^c napa^éoecd^ twv xaprcSv è7ct(jieXv)^évT« (jieTaSìSóvai 
Toi? *Iv8ot5 xod tJjv eOpiQOW tou o!vou jcal twv àXXtav twv zì^ tòv p^ov 
XPioatlAtóv fcapttSoiSvttt. 

' Stràb. X 3 IO : 'làicxov te xal tòv Aióvuaov jtaXoijcri xal tòv 
àpxiQY^TTjv tSv (xu<mfjpt<«>v. 

' ScHOL. //. VI 131 Dindorf : Aióvucòclv KopéXot? t?}? ©puy^a? 
Sreò t7^^ *Pé(»5 tux'ìv X(X^ap^6)V, >cal Sia^el? xà^ TeXefà? xalXapàv 
ndoav Tcocpà t% ^fa$ t^v S&aoxeu'ì^v iva icfioavé^épeTO t-Jjv y^^» 

* ScHOL. Arv R&n. 343 : &v (= misteri) tr^i; tsXst^?-«0 ^óvov 
XopcuTT^S, (iXXà xttl llapxo* ^v è Aióvuoo?. : ^ ^ 

^ ScHOL. Ap. RK II 904: o^Tw "sxéxXYjTat ó KOTa{iò? dtw 
TÒV Atévuoov aÒTÓ^t xaTàoT^oai x^P^*'- 

« HiM. O»". XIV 26; tuLiAN. Or. VII 219 B; Aet. P/a«?. 

I b = ÀRNiM Stotcor, vet. fr. II 1909 p. 300 30 ; Mài^àl. Chron. 

II p, 42 Dindorf; CèdreNì Hist. l p. 43 Bekker. 
. 'XVI 399 s. ; 

* XLI 45 s. MuLLER FHG, p. 547. V 
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moglie Mete {méthe = ebrietà), il figlio Botri (bótrys = grap- 
polo) e il ministro Tito (^/^Ao5 — botte). Graziosissi ma, come 
allegoria, la danza di Mete accompagnata da Stafiló è Botri, 
mentre Pito, pieno sino al gozzo, salta qua e là i ; e Pito viene 
ricompensato col permesso di mettersi sotto un torchio da 
vino per riempirsi col liquore che cola 2. Dato questo amore e 
questo uso delle personificazioni, è evidente che Telete deve 
essa pure aver un significato: deve cioè significare che Dio- 
niso è il padre delle teletai, l'istitutore dei misteri. 

Nel poema nonniano tre volte è narrato come Dioniso 
istituisce dei misteri : la prima volta egli istituisce presso 
Rea, nella cui grotta ha trascorso la giovinezza^, dei misteri 
di specie incerta che certamente vogliono simboleggiare la 
fusione tra il culto dionisiaco tracio e quello cibelico frigio ; la 
seconda volta istituisce ad Atene dei misteri che sono chiara- 
mente designati come quelli orfici *. Infine il poema si chiude 
raccontando come Atena affidò il piccolo lacco, figlio di Dioniso 
e di Aura, alle baccanti eleusinie, e come ad Atene si istituirono 
delle cerimonie in onore di Zagreo, Bromio e lacco ^ ; dove si al- 
legorizza nel modo pili evidente la fusione avvenuta ad Eleusi 
delle due religioni orfica edeleusinia. L' intero poema infondo 
non fa che glorificare Dioniso come istitutore e propagatore dei 
mistèri, e si chiude con l'apoteosi dell'orfismo cioè con la sua 
conquista di Eleusi ; le stesse guerre immani che Dioniso con- 
duce in Oriente non hanno altro scopo che la propagazione 
dei misteri; egli vince in battaglie colossali gli Indiani, ma 
nuli' altro fa fuor che ordinare ai suoi seguaci di purificare i 
vinti col gesso e di iniziarli insieme al loro re nei misteri^ ; 
lo stesso fa con gli Arabi'. 

Or dunque noi vediamo che da Euripide a Nonno, cioè 
per circa nove secoli, la tradizione costantemente glorificò 
Dioniso come istitutore dei misteri. 



' XVIII 145 s. 
' XX 127 §. 
' XII 395 s. 
* XLVII 27 s. 
' XLVIII 967 s. 
' XXVII 204 s. 
' XI 295 s. 
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Perciò appunto Porfismo concepì Dioniso come un dio 
salvatore. Nel poema di Nonno l'avvento di Dioniso acquista 
un significato cosmico : il Tempo invita Zeus ad affidare al 
dio novello le cose del mondo per rìniediare ai mali che afflìg- 
gono Pumanità *. Zeus gli risponde preannuniiiando la nascita 
di Dioniso che arrecherà all'umanità il dono del vino e, dopo 
vinti gli indiani, sarà accolto nel cielo insième a lui 2, e an- 
nunzia a Semèle che Dioniso farà dimenticare i dolori della 
umanità 3. 



E la stanza in E ora un ultìmo problema. 

una basSica!^ * Perchè dunque qiaesta liturgia fu effigiata intorno alle pa- 
reti di questa stanza ì che spècie di casa era questa ? che av- 
veniva dunque in questa misteriosa e meravigliosa villa su- 
burbana I 

Una cosa è certa, che in origine la sala della liturgia era 
un triclinio. È facile riconoscervi la grande finestra caratte- 
ristica dei triclini fenestrati come li vediamo nella casa di 
Olconio Rufo, di Pansa, di Sirico, dei Dioscuri * : ed è anche 
facile riconoscervi la grande porta aperta di fronte alla mensa 
così da permettere ai banchettanti la veduta del giardino 
dell'atrio, nonché la piccola porta laterale di servizio : noi 
le troviamo nella casa della toletta delF Ermafrodito?, in 
quella dì Lucrezio «, in quella del Laberinto', in quella dei 
Vetii^i Egualmente è facile riconoscere nelle due stanzette 
laterali ì due cubicoli il primo dei quali con una alcova e il 
secondo con due. Ma tanto il triclinio quanto i due cubicoli 
furono adattati ad altro uso. I due cubicoli, che originalmente 
non comunicavano tra loro e avevano la porta nella parete 



' VII 35 s. 
' VII 74 s. 
3 VXII 367 s. 

* Overbeck-Mau Pompeij figg. 162, 19; 172, 7 ; 171, 8; 

174. 46. 

5 Overbeck-Mau fig. 153, 12. 

* Overbeqk-Mau fig. 170. 
' Overbeck-Mau fig. 175. 

* SoGLiANO Guida di Pompei fig. 31 t. 
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settentrionale, divennero due stanze di passaggio alla sala e 
il triclinio fu usato a un altro scopo insieme ai due cubicoli. 
Questa identità di scopo è chiarita . dalla nuova decorazione 
che fu adattata per la sala e per il cubicolo che la precede 
immediatamente. Lo stile e la decorazione di questo cubicolo 
e della sala sono infatti identici: stesso fondo di cinabro^ 
stessa, fascia di finto marmo screziato in alto, stessi pilastri 
oscuri con fasce esterne verdi, stesso soggetto dionisìaco. 
Che questa decorazione venisse introdotta quando furono 
fatti i rimaneggiamenti par chiaro se si pensa che il primo dei 
due cubicoli, nonché gli altri che si trovano nella casa, sono 
decorati^ come tutto il resto della villa, in modo semplids- 
simo, e senza uso di figure. Lo scopo nuovo per il quale fu 
mutato l'uso dei cubicoli e del triclinio è indicato dunque 
dalla stessa decorazione, la quale, mostrando tracce del primo 
stile — riquadri di vario colore, fascia di finto marmò scre- 
ziato, semplici pilastri • — pur appartenendo al secondo stile', 
va datata nel primo tempo della colonia rpmana. 

A questo proposito si noti che Puso 4i adattare edifici o 
ambienti privati e prof ani a qualche rito piisterico era in an- 
tico abbastanza frequente. A Portus Magnus in Algeria un 
triclìnio privato aveva un pavimento a mosaico con soggetto 
riferibile ai misteri cabirici che par che dimostri una nuova 
destinazione^ del triclinio: a Utìna il bagno della Villa dei 
Laberii fu adattato a basilica : lo stesso avvenne ad Hadru- 
metum con un edificio privato. La terma privata di un tal 
Novazio fu verso la metà del sec. II d. C. adattata a batti- 
stero privato ^. Dunque il complesso formato dalle due stan- 
zette e dalla sala servivano a cerimonie delle quali gli affreschi 
serbano ricordo. 

A questo riguardo si è fatto nel secondo cubicolo una sco- 
perta singolare : si sono trovati dentro a uno stipo una quan- 
tità di ossicini di uccelli. Dunque questo secondo cubicolo fu 
adattato a uno scopo sacrificale, e perciò appunto, certamente, 



^ Sulla cronologia del secondo stile. V, Maxi Pompeij (Lipsia 
1908) p, 481 s. 

' EisLER Of-phisch-dìonys, Mystevienged. in d. christt. Ante 
Warburg Vortràge 1922-23II (Lipsia 1925) pp. 326-7, 187. 
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fu decorato con quelle scene dionisiache che tuttora si ve- 
dono. * Ma se questa era una stanza dì passaggio e se in questa 
si celebravano dei sacrifici, gli è segno che questi sacrifici si 
riferivano a qualche altra cosa che avveniva in quell'altra 
stanra alla quale si accedeva attraverso lo stanzino, cioè 
nella sala degli affreschi. E se questi affreschi rappresentano 
una liturgia, è logico concludere che nella sala si celebravano, 
più o meno, quei riti che gli affreschi inostrano o altre ceri- 
monie a noi sconosciute che avevano riferimento alla liturgia. 

Nel cubicolo, adattato a stanza sacrificale, si compieva 
dunque un sacrificio preparatorio, dopo dì che si passava 
nella sala dove si celebrava la vera e propria liturgia. Ciò 
risponde perfettamente a quanto dice Temistio, dove parla 
dell' iniziato che, compiuti i sacrifici preparatori {ta pròtékia), 
veniva introdotto nel santuario (andktoron) ipei compiere la 
iniziazione ^. E l'aprirsi improvviso della porticina innanzi a 
colui che entrava nel salone, forse spintovi dì colpo ad assi- 
stere alla liturgia, risponde perfettamente allo schiudersi della 
porta innanzi all' iniziato orfico, secondo ci dice la formula 
preliminare pronunziata dal sacerdote « chiudete le porte ai 
profani» 3. 

Così abbiamo spiegato lo scopo e il funzionainento dello 
stanzino e della porticina, ma non abbiamo detto il nòstro 
pensiero sulla grande porta che mette nella terrazza. Il senso 
in cui sì apriva, verso l'esterno, ci dice che essa doveva servire 
normalmente per uscire dalla sala degli affreschi e non per 
entrarvi. Possiamo dunque supporre che essa si schiudesse 
per colui, che, entrato nella sala, ne riuscisse dopo aver assi- 
stito ò partecipato alle cerimonie che ivi si svolgevano : e ci 
sorride l' idea che la seconda fase di queste cerimonie fosse 



1 Con questi rifacimenti non vanno confusi i rifacimenti ulte- 
riori indicati dal muro che divide a metà una stanza, nell'altro 
lato della casa, che è grezzo e risale perciò a lavori inter- 
rotti dall'eruzione del Vesuvio. 

" Themist. Or. V 71 A: Sgco tou vsà rà npoTéXsia (au-^o«<; 
el? àvàxTopa tyjv TeXsrJjv xaraB'iQoeTai. 

' ©iSpaq ini^ets^é pépigXoK; : cosi comincia un lungo fram- 
mento orfico conservato , da Giustino Martire e da Glemente 
Alessandrino (Abel frr. 465 Kern); Schol. Aristid. II p. 129 
lebb : iaxi Ss yJ^p^ytia ììoot^j^óv, tò ^Op«<; S'i-nC^^oO^s pépvjXo^. 
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un*agape festiva, alla quale accedevano i divoti dopo aver 
celebrato nella grande sala la loro liturgìa dionisiaca. 

Questa è una congettura e non più: ma viene corrobo- 
rata da quel che sappiamo intorno alla topografia di un hah~ 
chéion ateniese dì età adrianea, scoperto a sud dell'Acropoli ^ 
così come lo si può ricostruire dalle varie prescrizioni conte- 
nute nello statuto del bakchéion^. 

Due locali vi sono nominati oltre all'ingresso o atrio: la 
sala dei banchetti o refettorio (hestiatoreion) e il locale delle 
cerimonie o sacrario (stibas)^. In questo si celebravano le 
liturgìe*, si tenevano le cerimonie di salutò ai nuovi ammassi s, 
si rappresentava il dramma sacro * : in quello, che non era 
un vero e proprio luogo sacro, sì tenevano ì banchetti comu- 
nitativì. Dal refettorio si poteva esser esclusi senza perciò 
venir esclusi dal sacrario, perchè lo statuto prevede il caso di 
coloro che essendo ammessi nella confraternita non hanno 
pagato la tassa d' ingresso al refettorio e prescrìve che ne 
restino esclusi fino a che abbiano fatto il dover loro' ; e pre- 
scrive ancora che colui che nel refettorio si comportasse inde- 
corosamente, rumoreggiando, venga invitato a lasciar la sala 
e sìa cacciato fuor dell'uscio del hakchéion nel caso che non 
obbedisca*, venendo altresì punito con la pena prescritta agli 



' DòRPFELD in i4M. 1894 XIX p. 147 s. 

* AM. 1894 P- 24^ s- (Wide) , IMaass p. 18 s. ; Dittenber- 

GER 737; ProTT-ZiEHEN II 1. 4 Sw 

* eti^à? significa propriamente letto, o strato di foglie o rami ; 
mobile comune, a quanto pare, nel culto dionisiaco. (Wide in 
AM. 1. e. p, 372 ; Ziehen in Prott-Ziehen II p. 139). Qui 
è usato come nome di luogo pari a onpaSstbv : Wide traduce Fe- 



stlocal, MhhssOpfefraum. ^ 

* 1. no: 6 Ispso? 8è èTCWsXsbcù tà? èOC{i.oi)(; XsnroupY^a? otipàSo? 




..." 
oii-s xpoT^aat. (iSTà 8è TtdcoT)? eòxoo{J!,tttc; xal fiouxCa? toù? jis 

P t o jx o ù 5 X é y e t V xal w ò t e t v icpoaTàcroovro? ':ou lepéo? 

^ Tou àpxtpdcxxou. 

J 1. ICQ s. : èàv Ss TI? T<ov slaspxo^iévov tò iar,X\iaiov (x-Jj 81S01 t<^ 

tepsi ^ T9 àv^psT, slpyéodù) t^? loirtàoeei)?. 

^ ® 1. 140 s. r è^spx^oS'Cd Tou éoTiaTopetou. *Bàv Sé àTcst^^, alpsToaav 

auTÓv g?<t> tou itoXovo? ot xaxoKrra^iQCTÓjAsvoi 6tcò- tcìv lèpéwv tTriTot, 

xal goTo) ÙTtsó^uvo? ToT? Kepi twv \j.v.xiùy^b)(ù'^. 
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accattabrighe, e cioè col divieto dì accedere ài hakchéion^. 
Si poteva poi venir esclusi dal sacrario senza perciò venir 
esclusi dal refettorio, perchè lo statuto prescrive che colui 
che non paga il canone mensile per il vino e per le festività 
debba venir escluso dal sacrario ^^ ma non dal ba^chéion, X)a. 
tutto ciò si conclude che il refettorio e il sacrario erano così 
disposti che si poteva accedere all'uno e all'altro indipendente- 
mente, frequentando l'uno dèi due locali senza pur entrare 
nell'altro. Ora se osserviamo nella pianta a fìg. i il complesso 
dei locali che circondano la stibadé> vedremo che si può be- 
nissimo accedere ai due stanzini 15 e 16 e alla terrazza F 
senza dover passare dalla sala 20, e viceversa si può entrar 
in quésta senza toccar la terrazza F. Questa coincidenza, 
che non può esser fortuita, unita alla singolarità topogràfica 
degli ambienti e al contenuto liturgico stesso delle pitture, ci 
fa pensare che la parte nord-ovest della villa costituisca Un 
hakchéion privato, formato, come quello .di Atene, da un sa- 
crario (stanza 20) e da un refettorio (terrazza F) per l'agape. 
E potremmo anche affermare che lo stanzino 16 con le sue 
pitture dionisiache risponde, nella distribuzione dei locali, a 
un'abside trovata nel lato ovest del bakchéion ateniese, con 
sculture relative al culto di Dioniso ; e finalmente noi cre- 
diamo che non è una coincidenza fortuita che tanto nel bak- 
chéion di Atene quanto in quello di Pompei le due divinità 
principali sono Dioniso e Core nominati, nel primo, in testa 
alla lista delle divinità che èi rappresentavano nel dramma 
sacro 3, presenzianti, nel secondo, k liturgia Jn loro onore.. 
Con che non diciamo che il nesso tra queste due serie 
parallele di fatti ad Atene e a Pompei sia immediato: di- 
ciamo però che il bdkchéion pompeiano era organizzato se- 
condo una costumanza rituale alla quale rispondeva pure quello 
di Atene, che tutte e due insomma servivano, fondamental- 
mente, a una stéssa religione come del resto sarà provato 
nel secondo capitolo le cui conclusioni qui anticipiaiho. 
La parte nord-ovest della villa pompeiana era dunque un 



^ 1. 86 s. : «pQeTTeiiAào^c» npò?, XPÓ^OV t*^^^sX%Tv, 
, « 1. 46 : èàv èè , ii'ì) irXTjpoT. elpYéaèeo» ir^? «jTipi^o?* 
» 1. 123 s. 
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hakchéion: eliciamo anzi, con piena esattezza, una basilica* 
privata, ricavata, con i rimaneggiamenti necessari, dalla casa 
stessa; il secondo dei due cubicoli fu adottato per i protékia, 
cioè per i sacrifici preparatori, e il triclinio fu adottato come 
stibade: mentre la terrazza fu forse adibita a hestiaioréion, 
E allora il triclinio e il cubicolo furono dipinti con le pitture 
che oggi mostrano, in armonia alla lóro nuova funzione. Si 
è creduto e affermato che questi rimaneggiamenti, e cioè, in 
altre parole, la stessa istituzione dèlia basilica risalisse agli 
ultimi anni di Pompeìj cioè poco innanzi al 76 d. G. : e un 
muro tion ancora intonacato, tirato su in una stanza della parte 
nord-est della casa, dimostrando che taluni rimaneggiaménti 
furono interrotti dall'eruzione, rende a prima vista verosi- 
mile questa congettura 2. Ma un attimo di riflessione dice 
che se cosi fosse le pitture della basilica come quelle della 
parte profana della casa dovrebbero mostrare il ^w^rto stile 
pompeiano; mentre invece esse appartengono al primo pe- 
riodo del sèiondo stile che cade più o meno alla fine dell'età 
repubblicana 3* Non potendosi infatti ammettere èhe l'artista, 
al quale fu affidata la decorazione della basilica, si pigliasse 
il capriccio inutile di eseguire le sue pitture in uno stile ante- 
riore di più che un secolo, e allora del tutto fuori d'uso, non 



"^ Adotto questo termine, che ini vieri consigliato dal mio 
illustre amico prof. Sogliano, perchè esso denotava il luogo di 
ritìriionè di taluni collègi sacri: specialmente, a ^uel che pare, 
di religioni mistiche. Valga; come esèmpio la basilica Hiìariana 
del collegium dend^ophorum Matris deum Magnae et Aitis, sa- 
cra ai nùstèri di Cibele còme risulta dalla epigrafe musiva che 
sta innanzi all'ingresso. Scoperta sul Celiò nel 1889 (Gatti in 
NS.. 1889 p. 398 s ; SòGLiANa La basii, di Pomp. in Mem. Acc. 
Arch. Nap, Il 1911 p. 119 s). 

* Nel Tablino (V. la fig. i) vi^è im muro divisorio rimasto 
rustico: in un ambulacro del peristilio fu trovata della calce 
spenta. Ciò fa credere che il padróne dèlia villa stava eseguendo 
nella parte nord-ovest talune modifiche che furono interrotte 
dalla eruzione (Cfr. De Petra in NS, 1910 -p. 141). Ma non si 
devono confondere e porre come coevi questi lavori con quelli 
relativi alla trasformazione dei cubicoli e del triclinio in basilica, 
che sono di molto aiiteriori. 

'Il secondo stile rimase in uso fino nella età augustea (Mait- 
Kelsey Pompeii New- York 1902 p. 462). 
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resta che concludere che veratnente la basilica fu istituita du- 
rante il secòndp stile, e che i rimaneggiamenti subiti dalla 
villa poco prima del terremoto non hanno che vedere con 
V istituzione della basilica. 

Un'altra idea che occorre eliminare è che la liturgia pom- 
peiana derivi da un originale greco. Anche quésta è un'idea 
che a primo sguardo pare inevitabile e che invece si presenta, 
a un esame attento, come del tutto insostenibile. 

Il punto da tener p|*esente è che, anche ammesso che la li- 
turgia derivi da un originale greco, la derivazione dovette 
limitarsi al solo stile, non alla composizione. Lo sfondo è 
infatti pompeiano, non greco. Nella Villa di Fannio Sinistore 
a Boscoreale furono trovate due pareti che sono assoluta- 
mente identiche a quelle della stibade se la immaginiamo, 
libera dalle figure, con i suoi riquadri divisi da lesene di finto 
marmo, incorniciati da una doppia filettatura, con la sua 
fascia di finto marmo screziato, e col suo meandro pseudo- 
plastico. Infatti in quelle due pareti * voi trovate le stesse 
lesene, la stessa fascia di fintò marmo, lo stesso meandro 
pseudo-plastico : cosa tanto più singolare in quanto nel se- 
condo stile il pilastro è eccezionale, laddove ricorre frequente 
la colonna 2, e manca del tutto, per quel che sappiamo, questa 
specie di pilastri ridotti a semplici lesene, senza né base né 
capitello. Dobbiamo ancora aggiungere che anche nella villa 
di Fannio Sinistore le figure dipinte sulle pareti sono imma- 
ginate stanti o sedenti su un podio marmoreo 3, tal quale 
come nella Villa dei misteri. Vi è dunque un' intima paren- 
tela artistica tra queste due ville : può darsi che la decora- 
zione a riquadri e lesene, con meandro pseudoplastico in alto, 
passasse dall'una all'altra villa, può darsi che derivasse da 
un modello comune. Non possiamo però ragionevolmente pen- 
sare che questo modello fosse greco nel senso proprio della 
parola. Si piiò ammettere per ipotesi che i riquadri e le lesene 
potessero trovarsi anche nella pittura greca, ma certamente 



^ Barn ABBI La Villa pomp. di P. Fannio Sinistore (Ro- 
ma 1901) p. 22 fig. 5, p. 57 fig. 15. 

^ Mau Gesch, d. dekorat. Wandmalerei in Pompeij (Berlino 
1882) pp. 130, 147. 

» Barnabei 0. e. tavv. V, VI, VII, Vili. 
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non greco è il podio con sopravi le figure, che non ha alcuiì 
riscontro nelle pitture vascolari greche, dove si trova con- 
tinuo il riflesso della pittura parietale. Si tratta evidente- 
mente di una forma molto semplice di secondo stile pompeiano 
che di architettonico non ha altro che le lesene: forse una 
forma di transazione tra il primo e il secondo stile. 

Se dunque la liturgia fosse copia di un originale greco, come 
molti credono, sarebbe necessario ammettere che questa pit- 
tura fu dal copista a così dire avulsa dal suo proprio sfondo 
e non solo applicata allo sfondo pompeiano a lei estraneo, ma 
adattata e subordinata al podio. Ciò è evidentemente assurdo. 
Non si comprende perchè, dovendo copiare un famoso dipinto 
greco per gente che adorava Parte greca, il pittore avrebbe 
dovuto sottrarre le varie figure al loro sfondo n{|turale, pro- 
iettarle su uno sfondo non greco ma pompeiano, è trasfor- 
marle in tante creature vive facendole agire su un podio. 

Tutto ciò è impossibile. E allora si deve concludere che 
la liturgia pompeiana non è copia o derivazione di un ori- 
ginale greco. Essa è certamente opera di un valoroso artista 
al quale la pittura greca del IV secolo era familiare, ma 
essa è una libera invenzione di questo artista. Così si 
spiega come in questa nobilissima composizione, cos| ricca 
di figure, di gesti, di motivi sìeno così scarsi i riscontri con 
altre opere d'arte : infatti, eccettuati il gruppo di Dioniso 
e Core e la danzatrice ignuda dell'ultimo episodio, nulla vi 
è in questa pittura che ricordi pitture parietali o vascolari, 
sculture, gemme o che so io. 

La liturgia pompeiana è dunque l' invenzione di un valo- 
roso pittore, che imitò o segui modelli greci, ma non copiò 
nessuna pittura greca. Essa va considerata come un monu- 
mento propriamente pompeiano e cioè, in ultima analisi, 
romano, il quale può essere considerato come greco solo nel 
senso in cui usiamo questa parola parlando, per esempio, di 
talune odi di Orazio. Il monumento più affine ad esso, da 
porsi insieme ad esso nella storia dell' arte, è costituito dalle 
« Nozze Aldobrandine » * che pure sono una pitttura narrativa 



* NoGARA Le Nozze aldobrandineMiia.no 1907 ; Pfuhl Molerei u. 
Zeichmmgd. Grieohen (Miinchen 1923) III tav. 31$ Springer-Wol- 
TERs Handbuch V^ Tav. 12, i Reinach Rép. des peint. p. 265 i. 
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rituale, eseguito a Roma secctódo il gusto ellenìstico: cioè, | 
arte romana. ^ Noi sappiamo del resto da Vitruvio che nel 
secondo stile si usò talora ornare le pareti con pitture narra- 
tive 2 : e Vitruvìò si riferisce a Roma. 

Questa conclusione non riguarda soltanto la storia del- 
l'arte: essa ha speciale interèsse per la storia deirorfismo. 
Infatti se quanto abbiamo detto è vero, la nostra liturgia 
acquista un valore tutto particolare. Essa non è più un do- 
cumento riferibile alla Grecia ma ha il suo punto di appoggio 
proprio a Pompei: spiegando il significato di quelle scene 
noi non abbiamo ricostruito dei riti che si celebravano assai 
lontano, ad Agre, ma abbiamo rievocato scene che erano av- 
venute proprio lì, a Pompei; Invece di essere Una fredda e 
astratta derivazione artistica, la liturgia diventa un docu- 
mento vivo, e un ricordo di cose ver^nente avvenute. 

Perchè si volle istituire questa basilica proprio in questa 
remota villa, fuori di città, stroncando e modificando così 
la natura e l'uso stessi della villa invece di costruire un edi- 
ficio apposito ? le cerimonie che vi si dovevano compiere efan 
dunque proibite e tali che non si potessero celebrare in un 
edificio pubblico a ciò debitamente costrutto ? Ebbene sì ; 
quelle cerimonie erano vietate; severamente vietatCj e il ce- 
lebrarle non era senza rischio. Perchè i misteri orfici, che 
sono riprodotti e quasi a noi rivelati dalle mirabili pitture, 
erano proibiti iìi Italia fin dal fàmpso sènatocoiisulto De 
Bacchanalibus del 186 a. Oche, corroborato dal ricordò 
degli enormi scandali che lo avevano provocato, noii andò 
mai in disuso e dovette essere certo in pieno vigore al tempo 
a cui risale la istituzione di questa basilica orfica privata, 
cioè nei priirii anni del primo secolo, poiché da allora lion 
si parla più di baccanali a Roma, e la religione dionisiaca 
continua ad esistere solò come religione segreta e privata ^• 



* V. Pfuhl 0. e. Testo II p. 873 s. 

^ ViTR. Vii 5 2 : nonìiullìs locis item signantur megalogra- 
phiae habentes deòrum simulacra seu fabularum dispositas expìi- 
cationes. 

» Liv. XXXIX 8 s. : CIL. 1 43 ; Bruns Fontesf p. 164 s. 
Su questa proibizione v. specialmente Wissowa in Pauly-Wis- 
sbwA II col. 2722 è Lenormant in Daremberg-Saglio I p. 590- 

* Wissowa in Roscher II col. 2028. 
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E si badi ancora: i misteri eleusini furono trapiantati ed eb- 
bero vigore proprio a Napoli dove si celebrava la corsa delle 
fiaccole % e proprio in Campania il culto di Demetra •» Cerere 
e di Dioniso - Libero era frequentissimo ^ : da Livio poi 
sappiamo che quei baccanali che, degenerando in orgia, pro- 
vocarono il senato consulto, erano celebrati esclusivamente da 
donne e si celebravano da principio solo di giorno, e che 
lo scandalo cominciò proprio in Campania 8. Ora è un fatto 
constatabile con un semplice sguardo alle pitture che esse 
riguardavano una iniziazione femminile, e l'enorme finestra 
del triclinio, che fu conservata, prova che le iniziazioni 'si 
facevano di giorno.; 

Del resto la religione dionisiaca nella sua forma orgiastica 
era un privilegio del sesso gentile; le Baccanti di Euripide 
ne fanno testimonianza ;! tutti i ricordi di epidemie dioni- 
siache si riferiscono a donne*. A Celee ci èra l'uso di eleggere 
per ogni tornata dei mistèri un altro ierof ante che poteva 
anche essere una donna ^* 

La nostra liturgia va dunque riferita non già alla religione 
attica ma al fermento mistico campano e romano. Lo stile 
della decorazione della villa getta ima grande luce su questo 
punto e ci indica quasi lo sfondo religioso entro al quale con^ 
viene riferire la liturgìa pompeiana e con essa la ba- 
silica, i.'. 

Noi dobbiamo considerarla nello sfondo della rinascita 
neopitagorica che alla fine dell'età repubblicana sórse in Roma 
quale reazione contro l' intellettualismo e il materialismo, * 
Roma era stata preparata a questo risveglio dalla sua stessa 
espansione nell' Italia meridionale che l'aveva messa in con- 
tatto con i centri orfici e pitagorici della Magna Grecia dove 



^ NiLssoN Griech. Feste (Lipsia 1906) p, 336. 

^ NissEN Pomp. Studien p. 326 s. 

^ Liv. XXXIX 13 : primo sacranum id feminafufn frisse * 

* V. le testimonianze a p. 207 n» 2. 

' Paus II 14 I. 

® Sul risveglio neopitagorico V. spec. GiANOtA La fortuna di 
pt, presso i Rom. dalle orig. al tempo di Augusto {CBianìa. ig^zi)^ 
^UMONT After life in roman pdg, (New Havetì 1922) 20 s. j Ro- 
STowTZEFF MysHc Italy (New- York 1927) p. 16 ss. Sulla filosofia 
neopitagorica Zeller PM. der Griechen 5 ed. Hi 2 p. 92 s. 
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fin dal IV secolo il pitagorismo era diffuso*; fu proprio il 
trionfo delle armi romane che inoculò nella civiltà romana 1 
germi, del tutto estranei ajlo spirito romano, del misticismo. 
E la stanchezza sopraggiunta dopo le spaventose vicende 
del trionfo romano aiutò potentemente il progresso di questo 
nuovo spirito religioso. Il trovaménto dei supposti libri di 
Pitagora avvenuto nel i8i ^ segna il trionfo di questa inva- 
sione pitagorica. Posidonio introduce in Roma col neostoicismo 
il misticismo platonico, e specialmente il dualismo psicologico 
e la dottrina del corpo tomba in cui l'anima preesistente si 
incarna e dal quale si libera con la morte. Ennio comincia gli 
annali con un sognò in cui Omero espone le proprie successive 
reincarnazioni 3. 

Appio Claudio Ceco scrisse un poema pitagorico*; Ni- 
gidio Figulo amico di Cicerone riuniva intorno a sé i discepoli 
e leggeva i libri pitagorici^; Catone è descrìtto da Cicerone 
come pitagorico*; Cicerone era imbevuto di misticismo dal 
quale sono ispirati il Sogno di Scipione e il i» libro delle Tu- 
sculane^, e andò a Metaponto a visitare il luogo dove si 
diceva che Pitagora era stato ucciso ^; M. Varrone volle essere 
sepolto secondo il rito pitagorico » ; Roma, insomma, come 
dice Cicerone, era impregnata di pitagorismo^". 

Or non bisogna dimenticare che questa rinascita neòpita- 
gorica non rimase ristretta agli intellettuali, altrimenti non 
si spiegherebbe perchè la gens degli Emili avesse inventato 
la sua discendenza da Marmacos o Mamercos, figlio di Pita- 
gora", se ciò non era per ingrandire agli occhi del popolo il 



* Aristox. ap. PoRPH. Vita Pyth. 22 == FHG. 5; Iambl. V. 
P. 152. Sulla formazione di leggende intorno a Pitagora sorte 
in età romana V. Lévy La legende de Pythagore Paris 1927 p. 34. 

8 Sext. 'Emv, Adv. Phys. II 281. 
^ ScHOL. Pers. VI io. 

* Cic. Tusc. IV I, 8. 

^ Su Nigidio V. spec. Carcopino p. 196 s. 

" Cic. De sen. XI 38. 

' V. anche Rep. VI 15, 26 e 29; Tusc. I 16, 36 ecc. 

^ Gic. De finibus V 2, 4. . 

* Plin. N. h. 35, 160. Però il rito descritto da PI; non è orfico, 
*•» Tusc. IV 12: Pythagorae autem doctrina cum longe ìateqn^ 

flueret permanavisse mihi videtur in hanc civitatem. 
" Carcopino p. 183 n. i. , ^ 
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proprio prestigio sfruttando la popolarità del nome di Pitagora; 
e probabilmente Orazio allude a talune credenze popolari 
quando irride ai sogni pitagorici^. 

Anche popolari sono gli aspetti magici di questa rinascita : 
Nigidio Figulo lasciò fama di mago 2; Vatinio, altro pitago- 
rico, era dedito a pratiche magiche* ; probabilmente le invet- 
tive di Orazio contro Ganidia sono qualche cosa di più di 
una esercitazione letteraria *, Questo misticismo si pola- 
rizzò in un problema che allora specialmente incombeva sugli 
animi : l'oltretomba. 

Nel popolo erano diffusissime quelle spaventose rappre- 
sentazioni infernali che i Romani avevano ricevuto dagli 
etruschi e che Lucrezio inutilmente irridevi Varrone aveva 
scritto intorno alla necromanzia «. Laberio aveva scritto un 
mimo intitolato Nekyomanteia ; con racconti di apparizioni 
giravano pitture rappresentanti scene di tormenti infernali' ; 
Cicerone descrìve la impressione profonda che al teatro fa- 
cevano sul pùbblico 1 personaggi che affermavano di esser 
usciti dagli inferi attraverso le spelonche immense jpiene di 
caligine e aggiunge che anche coloro che sapevano che i corpi 
erano stati cremati si immaginavano che i morti soffrissero 
agli inferi corporalmente ^ j Dionisio di Alicarnasso, per dar il 
colore del tempo al suo racconto, mette in bocca a Veturia, 
madre di Coriolano, allusioni all'Ade, alle punizioni dei mal- 



^ HoR. Ep. II I, 52. 

^ EusEB. Chron. Ol. 184. 

^ Cic. In Vatin. 14. 

* HoR. E^. V ; XVII ; Sérm. I 8, 24. 

^ L.VCR. De rer. nat. Ili 624 s. 991 s, 1024 s. ; IV'4i.s. 

^ AuG. Civ. Ùei 35, 25 : Quod genùs divinationis {hydromantia) 
idem Varrò a Persis dicit aliatimi quod et ipsum Numàm et posteon 
Pythagoram phiiosqphum ustm fuisse Qommemorat : ubi aàhibito 
sanguine etiam inféros perhibet scìsciiari et vexpofAavTetav grasce dicii 
vocari, quae sive hydromantia sive necromantia dicatur id ipsum est. 
"^hi videntur mortui divinare. 

' PoLYB. VI 561 1 ; Lucr. Ili 629; Cic. Disp. Tusc. I 
1.6: poetarumet pictorurn portenia; Plaut. C«^^ V 4, i s..(997) : 
^di ego multa saepe pietà quae AcHerunti fierent cruciamenta. 
Gir, LuTAT. Plac. ad Stat.^Theb. IVsió: Imta .pictnram illam 
veterem in qua haec tormenta descripta sunt, ,. j . " 

* Cic. Tw.sc. disp. I 16. , .. ,... : 
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vagì, alla felicità dèi buoni, alle pianure di Lete ^ L'idea 
della retribuzione oltremondana doveva diventar rapidamente 
popolare in quella specie di rapido medio evo che tenne dietro 
alle guerre civili: essa conteneva l'unica risposta a quel senso 
di colpa universale che pesava sulla società roihana^. 

Nelle classi colte dominava, in forma filosofica, la stessa 
tendenza; le persone intelligenti, non meno del popolo, avevano 
presente allo spìrito l'oltret orni? à. NigidioFigulo e Posidanio 
avevano diffuso le concezioni escatologiche pitagoriche : Cice- 
rone si fa mandare da Attico gli scritti escatologici di Dice- 
arco 3, nel I libro delle Tusculane espone la dottrina platonica 
dell'anima, nel sogno di Scipione ricalca il mito oltremondano 
platonico e nella Consolatio afferma che siamo nati per pur- 
gare le colpe*, lièi De legihus glorifica i misteri eleusini s. 

Tra tutte queste voci che ammoniscono col pensiero e il 
ricordo dell'oltretomba, giganteggia la Catabasi vergiliana dì 
Enea. 

Sarebbe un errore considerar il VI libro dell' Eneide come 
una imitazione letteraria, voluta dalla moda, della iVi?.%w 
omerica. , 

L'influenza dèi poema omerico non si deve negare: ma 
non si deve nascondere che tra la Nekyia omerica e quella 
virgiliana c'è una diversità essenziale: il destino oltremon- 
dano delle anime è assai diverso nel poema latino da quello 
che è nel poema greco. In questo il concetto della retribuzione 
non esiste, fatta eccezione della ristretta interpolazione orfica : 
in quello invece la retribuzione domina del tutto. Con Virgilio 
siamo lontanissimi dalla scialba e barbara concezione omerica 
della vita oltremondana. È evidente che l'Idea di introdurre 
la catabasi dell'eroe venne ^ Vergilio da Omero, ma è evi- 
dente che per l'attuazione egli dipende da altre concezioni, 
estranee all' Odissea^ tranne nella interpolazione orfica. Queste 
concezioni, come è universalmente riconosciuto, son quelle 



1 Dion-Hal. Vili 52. 

* V. NoRDEN Vergilius Maro Aeneis VI Buch (Lipsia 

1903) P- 3. 

3 Cic. 4d, Att. XIII 31, 2 ; 32, 2. 

* Lact. Inst. Ili 18. 

^ Cic, De ieg. Il 36-37, 
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(ieirorfismo : anzi non par possibile dubitare che il poeta 
avesse sott'occhio una vera e propria catabasi orfica*. 

Questa congettura è resa assai verosimile dal fatto che 
nella Catabasi vergiliana si trovano non solo particolari pre- 
cisi, propri della escatologia orfica*, ma anche frasi proprie 
delia letteratura e della tradizione orfiche*. 

Siamo, dunque, innanzi a qualche cosa di assai più pro- 
fondo di quel che può essere una imitazione letteraria. Virgilio 
qui appare veramente come uno spirito profetico, e veramente 
ci parla al popolo romano. Quel sentimento messianico di un 
rinnovamento, quel bisogno di affermare che l'uomo deve redi- 
mersi dalla colpa, che lo aveva portato a scrivere la quarta 
ecloga, ora ritorna nella catabasi del suo eroe : come Enea di- 
venta uomo nuovo, degno del suo destino, passando attraverso 
gli inferi*, così il popolo romano si avvia all'avvenire purificato 



^ Sull'origine orfica della Catabasi virgiliana v. spec. Die- 
TERiCH Nekyia p. 153 s., Norden VergiUtudien in Hermes 
1893 XXVIII p. 361 s. e le conclusioni a p. 405, nonché Vergi- 
lins Aen. VI Bwc^pp. 20-21 e ai luoghi più sotto citati. V. an- 
che Reinach L'orphìsme 4<^ns la JV éclogtie 4e Virgile {RHR. 
1900 p. 365 s. = CMR. IV p. 66 s.) dove però la tesi orfica 
è esagerata. 

* Peres. i morti spaventati da Cerbero (VI 400 s.) Cfr. Plat. 
Gorg.p. 493 BC e Plut. Non posse suav. vivi 27, no 5 A (Nor- 
den 0. e. p. 232), i gemiti e le flagellazioni (VI 527 s.), Cfr. Plat. 
J^Bp. II 361 E; Plut. jD^ g^mo S. 22 p. 590 F ; Lue. Vera 
hist. II 20 (NoRDEN p. 268). Però non trovo che il vergiliano 
verbera, stridor ferri, tractae catenae corrisponda, tranne il primo 
termine, al platonico {AaonYcàosTai CTpepX^asxai Se^oerat, come 
dice Norden. 

^ Tkraeicia fretus cithara (VI 120) corrisponde al ■^{AS'cépYltCoo- 
vo? xt^àpqs di Ps.-Orph. Argon, v. 42 Abel. (Però non mi par da con- 
cludere col Norden p. 156 che questa frase è una citazione dello 
stesso compilatore delle Argonautiche orfiche tolta da Una preesi- 
stente Catabasi, che Vergilio deve aver conosciuto. Ancora : si 
sii tnihi fas audita loqui (VI 266) cfr. Abel p. 141 == Kern 
test. 149: T^QvSe Tcapà COI SjcXuov è{Jt.9'}3V XéYovTos ; Plat. Prot. 
^24 B: à èyà àxY]xod>i: maxeòa : Men. 81 A,: 'Axi^jcoa yàp àvSpcov 
In Norden p. 203 altri esempi. Veterum màlorum supplicia 
^xpendunt (v. 739), specialmente in quanto è detto delle anime 
che scontano la pena, corrisponde a itoivav àva?téi:eiaa Spytov o^ti 
<>ixaC(ov di una lamina orfica (Diels p. 281 n. 19). 

* FowLER The rèi. exper. of the rom^ people (Lond, 191 1) 
P. 219. 
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dalla colpa, con Augusto. Il concetto fondamentale dell'esca- 
tologia orfica, tnediato dà Virgilio, cioè la dottrina che Panìma 
deve purgare la colpa stando rinchiusa nel carcere del còrpo, 
acquistando la vera vita dopo la morte, come nel sogno di 
Scipione il gran morto afferma \ diventa direi quasi la filosofia 
della storia romiana nel sua passaggio dalla repubblica al- 
l' impero. 

Così l'orfismo diveniva l'interprete del destino romano; 
Già nella quarta ecloga il pitagoreismo, col suo mito delle 
successive età, aveva fornito al poeta l'allegoria della caduta 
di Roma ^ : ecco ora il mito stesso fondanientale orfico della 
palingenesi veniva ad ammonire i Romani, sazi di odi e di 
vizi, che solo chi sconta il peccato entrerà nel Régno. Come la 
Grecia era stata salvata mercè l'orfismo dal materialismo de- 
mocriteo, così ora Roma è salvata dall'ateismo lucreziano ; in 
Grecia il profeta della palingenesi era stato Platone, a Roma 
lo sarà Virgilio, 

Primieramente il ciel, la terra e il mare, 

quanto appare e quaht' è, muove nudrisce 

e regge un che v* è dentro, o spirto o mente 

o anima che sia- dell' universo : 

che sparso per lo tuttoi, e per le parti 

di sì gran mole, di sé l'empie, e seco 

si volge, si rimescola é s'unisce. 

Quinci l'uman legnaggio, i bruti, i pesci, 

e ciò che vola e ciò che serpe, han vita, 

e dal loco e dal ciel vigore e seme 

traggon, se non se quanto il pondo e il gelo 

dei gravi corpi, e le caduche membra 

le fan terrene ie tarde* E quinci ancora 

avvien che tema e speme e duolo e gioia 

vivendo le conturba, e che rinchiuse 

nel tenebroso carcere, e ne l'ombra 

del mortai velo, a le bellezze eterne 

non ergon gli occhi* Ed, oltre a ciò, morendo, 

perchè sian fuor de la terrena vesta, 

non del tutto si sppglian le meschine 

de le sue macchie ; che il corporeo lezzo 

si r ha per contagio infette. 



^ Somn. Scip. Ili 6: hi vivunt qui corpovum vincuUs tam- 
quam carcere evólaverunt : vestra vero quae dicitur vita, mors est, 
2 Weber Der Prophet u- sein Goti (Lipsia 1925) p. 80. 
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che scevre anco dal còrpo, in nuova guisa 

le tien contaminate, impure e sozze. 

Per ciò di purga han d'uopo e per purgarle 

son de rantichè colpe in vari modi 

punite e travagliate : altre ne l'aura 

sospese al vento, altre ne l'acqua immerse 

ed altre al foco raffinate ed arse: 

che quale è di ciascuna il genio e il fallo 

tale è il castigò. Indi a venir n'è dato 

negli ampi Elisi campi ; e poche siamo, 

cui si lieto soggiorno si destini. 

Qui stiamo in&i che il tempo a ciò prescritto 

d'ogni immondizia ne forbisca e terga 

sì che a nitida fiamma, e* semplice aura , 

a puro eterio senso ne riduca. 

Quest'alme tutte, poiché di mille anni 

han vólto il giro, alfin son qui chiamate 

di Lete al fiume, e in quella riva fanno, 

quàl tu vedi colà, turba e concorso. 

Dio le vi chiama, acciò che ivi deposto 

ogni ricordo, men dei corpi schive 

e più vaghe di vita, un'altra volta 

tornin di sopra a riveder le stelle *b 

In questo tragico sfondo di rinnovam.ento, tra bagliori 
sanguigni, piace a noi vedere proiettata la liturgia pompeiana. 
Mentre la neofita morendo e rinascendo in Zagreo purga le 
colpe del secolo, ripetiamo il lamento di Virgilio e di Orazio : 
« La guerra civile infuria come un carro i cui cavalli sfrenati 
non sentano più l'auriga ^I I nostri genitori, più malvagi 
degli avi, han prodotto noi di essi peggiori e noi tra poco pro- 
durremo una schiatta ancor peggiore» 8. Forse tutto ciò è 
fantasia. Ma forse qualche cosa di vero abbiamo detto. Forse 
dinanzi alla spaventosa tragedia del popolo romano un poco 
della profetica anima vergiliana dovette ridestarsi e palpi- 
tare nella solitaria villa pompeiana : e qualcuno avrà pen- 
sato che dinanzi all' infuriar del peccato conviene all' uomo 
raccogliersi nella speranza della retribuzione oltremondana. 

Così, nel segreto della villa suburbana, ardeva, ignorata 
dagli uomini e perseguitata dalla legge, la fiammella della 



* VI vv. 724-751. 

■ Verg. Georg. IV 511 s. 

' HoR. Qd. Ili 6 45 s, 
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fede orfica, insegnando agli uomini dov' è la felicità vera. 
Segretamente, per quella via dei sepolcri, lungo là quale dor- 
mono coloro che questa felicità non avevano cercata, conve- 
nivano i devoti alla loro basilica, cortesemente accolti dal pa- 
drone di casa che aveva messo a servigio della sua religione 
la sua casa medesima. Colà celebravano essi la sacra liturgia, 
giusta i canoni della loro credenza antichissima, per riacqui- 
stare la purezza e la felicità, mentre pareva che intorno a 
loro il mondo si dissolvesse. Ma poco durò il rifugio, che Peru- 
zione vesuviana seppellì la basilica forse ottanta o npvant*anni 
dopo che era stata costrutta. É nel momento della immane 
tragedia che seppellì la loro povera chiesa per restituirla a 
noi^ veramente rinata dopo tanti secoli, forse qualcuno avrà 
avuto nel pensiero, come un supremo corifprto, la visione dei 
prati felici di Persefone, ai quali l'anima sarebbe giunta 
sfuggendo dal corpo schiacciato sotto l'inesorabile lapillo. 



PARTE SECONDA 
(mistica) 



Il drama sacramentale. 



I. 



I. 



Che cosa era il mistero ? Era una pantomina ? Un dra- mj^^^j^^a^^ub 
ma? Una mascherata? Un'allegoria? Come agiva sull'ini- biettivo, 
ziato ? Quali erano le sensazioni attraverso le quali l' iniziato 
arrivava a quellaj cui accenna Platone dove parla del terrore 
e della riverenza provati dall'iniziato^, profonda emozione 
che Apuleio ricorda quando narra come con la voce rotta dai 
singhiozzi recitò, dopo l' iniziazione, la preghiera a Iside 2, e 
che Elio Aristide descrive quando accenna allo stato di dor- 
miveglia, ai capelli irti, alle lacrime piene di gioia, alla leg- 
gerezza dell'animo, a tutto un complesso di emozioni che 
secondo lui, non può immaginare se non chi ci è passato' ? 
Che cosa vedeva e udiva l'iniziato ? 

Su questo punto la scienza si affaticò inutilmente, ten- 
tando di dissipare le gravi tenebre del segreto, e dichiarandosi 
spesso vinta *. L'opinione che, piii o meno variata, predomina 



^ T?L\T. Phafdr. 251 A. 

2 Apul. Met. XI 124 Van der Vliet : Provolatus denique ante 
conspectum deae et facie mea diu detersis vestigiis eius, lacrimis 
obortis singulto' crebro sermonem interficiens et verbà devoràns. 

3 Aristid. O/'. XXIV XI p. 298 lebb. 

* LoBECK p. iBB: quorum (i piccoli misteri) ortu$ appa- 
vatus et insiitutio in occulto iacet. Lenormant-Pottier in Da- 
REMBERG II I p. 653: «c'est ce que l'on ignore absolument 
et ce que sera probablement jamais eclairci » (l' insegnamento di 
Agre e il modo come avveniva) ; Foucart p. 299 : (il contenuto 
della parte dionisiaca dei piccoli misteri) « nous 1* ignorons absolu- 
ment». Preller in Pauly Realenc. V. p. 319 nega importanza 
al passo di Stefano Bizantino e crede che i piccoli misteri con- 
tassero di semplici purificazioni, 
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è che i misteri fossero una rappresentazione alla quale V ini- 
ziato assisteva : immaginata da alcuni come un'azione litur- 
gica, ó una specie di messa in cui i sacerdoti erano attori ^ ; 
da altri come dei corali o delle danze mimiche ^; da altri come 
una spettacolosa rappresentazione vera e propria^; da altri 
ancora come drammi regolari intercalati di elementi epici 
consistenti nelle spiegazioni del ierofante *, o addirittura dei 
cori ^, tanto che si pensò che dai misteri derivasse la tragedia 
greca «. Vi fu chi dette la parte predominante a una esibi- 
zione di simboli e di allegorie ', o a una processione di statue 
colossali 8; chi accentuò la parte dottrinale e intellettualistica s. 
Queste varie congetture, e specialmente quelle che imma- 
ginano il mistero come un vero drama, urtano contro insor- 
montabili difficoltà materiali. Il telesterion protogreco di 
Eleusi aveva il piano superiore sostenuto da colonne e piloni : 
le quali crebbero sempre di numero coi successivi amplia- 
menti: nell'età pisistratea le colonne erano 25, nell'età poste- 
riore alle guerre persiane e romana le colonne furono 42*05 
dunque fino dagli inizi il telesterion di Eleusi fu inadatto a 



^ FoucART Le drame sacre d'Eleusis in Compte-rend. Acad. 
Inscr. 1912 p. 135. 

^ Farnell III p. 182. 

3 Fairbanks Handb. of greeh rei. (New York 1915) pp. 131 
e 134. 

* DiETERicHÌn^J?W^. XI1908 p. 182 = Kl. Schriffen (Lipsia 
1911) p. 428. 

^ Harrison p. 569 s. 

^ DiETERiCH in ARW» ivi p. 163 s; Kern Eleusinische 
Beitr. (Halle 1909) ; Terzaghi in Atti Accad. scienze Tor. 1918 
p. 277 s. V. specialmente gli argomenti contrari del JRidgeway 
p. 21 s. 

' K. O. MiìLLER in Ersch-Gruber AUg. Enc. Sezione I 
voi. 33 p. 284 ; Preller in Pauly Réalenc. V p. 320 ; De- 
charme Myth. de la Grece (Paris 1879) p. 367 crede a una «ce- 
rimonia simbolica ». 

8 LoBECK p. 160 ; Lenormant in Mem. Instiiut. XXIV I 
p. 36 s. ; <jErhard Ueber den Bilderkreis von Eleusis 1 {Ges. 
Ahad. Abh.) p. 326. 

^ Chantepie de la Saussaye Man. Hist. rei. (Parigi 1904) 

p. 559. 

1" RuBENsoHN p. 25, Lenormant in Mem. Inst. XXIV I p. 353, 

Farnell III p. i%i,^OhQK Eleusis (Berlino 1927) pp. 20, 3-4^ 202. 



qualsiasi scenografia * e le obbiezioni che la assenza della sce- 
nografia si spiega nell'età primitiva ma col progresso tecnico e 
artistico avrà avuto la sua parte, cade di fronte al fatto eloquen- 
tissimo che nei successivi rimaneggiamenti le colonne non solo 
furono conservate ma anzi aumentate ; contrariamente, cioè, 
a quel che si suol fare quando si ricostruisce o si rimaneggia 
un teatro, il telesterion fu reso successivamente meno adatto 
ai progressi che l'arte scenica andava facendo né mai si cercò 
di ovviare a quello che era il vero ostacolo per una eventuale 
« messa in scena », cioè che il pianò superiore non poteva reg- 
gersi senza il sostegno delle colonne. Ciò dimostra airevidéìiza 
che l'arte scenica non aveva nessun rapporto con quello che 
succedeva nel telesterion, cioè coi misteri eleusini» 

Anche nel telesterion di Samotrace la sala è occupata da 
una doppia fila di colonne 2j il telesterion eleusini© di CapoKo- 
lias è detto da ^sìchìo polystylon,cìoh « dalle molte colonne», ciò 
che non può indicare se non una disposizione di simil genere ^. 
Egualmente l'ipogeo scoperto a Roma fuori di Porta Mag- 
giore, che è probabilmente un telesterion, è tutto ingombro 
dì sei grossi pilastri *. 

Un tempo si pensò che nel suolo ci fossero trabocchetti, 
come negli anfiteatri, mediiante i quali si potessero far sor- 
gere dal suolo delle immagini a simulare l'anodos di Core*, 
ma gli scavi fatti nel telesterion di Eleusi provarono la fal- 
lacia di questa congettura. 

A questo risultato si accordano alcune testimonianze, le 
quali provano che davvero nel telesterion non c'erano statue. 
Plotino* paragona; il filosofo ad un uomo che, penetrato nel- 
IWyo??, avendo lasciato dietro a sé le statue nel tempio, 
le ritrova davanti a sé quando riesce : ciò che dimostra che 



' V. le osservazioni di Noack pp. 227, 23^, 238. 

* Leroux Les origines de l'édifice hypostyJe (Bibl. de Vécóle 
frane, d Athènes fase. 108 Paris 191 2) fig. 59; Leopold La 
hasiUque souteraine de la Porta Maggiore, (Mélanges XXXIX, 
1921-22) p. 169. 

' Hesych. 4800, 15 s. v. KcdXiàc» 

* NS. igtQ p. 31 =s Leopold p. 166.- Carcopino p. 25 
e tav. Xi 

: * FOUCART p. 413. 

* Plot. Enn, VII 9 li. 



liGÌV adyton, che ò poi il telesterion, dove si svolgeva iì drama, 
non ci erano statue; e Proclo conferma Plotino quando dice 
che gli iniziati vedevano le statue prima di essere ammessi 
nel telesterion ^ E che nel mistero mancassero del tutto ap- 
parati e artifici scenici si può desumere anche da ciò che nei 
conti di Eleusi manca ogni spesa di macchine o altro apparato 
scenico qualunque ^. Fu anche notato, giustamente che l'ap- 
parato e l'artificio scenico si possono ammettere in tesi gene- 
rale per le grandi festività e per l'età tarda ma non per l'età 
arcaica e per le iniziazioni dei privati^. 

Del resto, anche ammesso che ad Eleusi si svolgessero ve- 
ramente quelle grandi rappresentazioni scenografiche che si è 
immaginato, resterebbe ancora il quesito se tali rappresenta- 
zioni erano possibili in tante altre minori città dove pur si 
celebravano i misteri. Noi sappiamo che, per esemplo, a Cele 
e a Megalopoli si solennizzavano i misteri di Demetra sul 
modello di quelli eleusini*. Ora, ammesso anche che ad Eleusi 
si eseguissero dei drami spettacolosi, avevano i provinciali 
di Megalopoli o di Cele a loro disposizione i mezzi tecnici di 
cui disponeva la gloriosa Eleusi, dove i misteri erano celebrati 
sotto il controllo dello stato ? Forse che oggi la trilogia wa- 
gneriana rappresentata in una città di provincia non deve 
rinunciare a certi effetti scenici possibili solo a Bayreuth o 
a New York ? E se a Cele e a Megalopoli questi eifetti sceno- 
grafici non erano possibili, in che consisteva dunque quello che 
potremmo chiamare il mistero provinciale ? 

Ho scelto Cele e Megalopoli come esempio perchè per 
queste due città vi è la attestazione di Pausania ; ma non 
vi è dubbio che il mistero era su per giù lo stesso dà per 
tutto. E allora noi chiediamo se per esempio nella grotta 
naturale di Zeus a Creta, dove si celebravano i famosi misteri 
dei Cureti^, ci potevano essere i mezzi tecnici necessari per 



1 Procl. Theol. plat. 1 •^, 

^ Farnell in p. 182. 

3 De Jong pp. 245, 256. 

* Paus.; II 14 : tà ^h èq aò-r'ìjv t^jv Ts5^eTY)y èxeCvcdv èorlv sk 
(xi[ji7}oiv, ófjioXoYouoi Sé xal aòrol t^ijxsTO'&ai OXtdaioi xà èv 
'EXeuCTivi Spófxsva. 

^ ScHOL, Plat, p. 446 Bekker. 
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una scenografia, e se di simili mezzi disponevano Lerne o 
Ermione dove pur si celebravano i misteri di Demetrà^. 

Il problema, dunque, anche ammesso che davvero a Eleusi 
si impiegassero dei complicati mezzi tecnici per ottfinere ef- 
fetti scenogràfici, non si risolve, perchè resta insoluto lil que- 
sito che cosa a questi mezzi sostituiva la provincia che, certo, 
non ne aveva a sua disposizione. 

Ma l'obbiezione più forte contro la concezione teatrale sta 
negli effetti mistici dei. misteri, concordemente attesta:ti2 dagli 
antichi scrittori, perchè, anche senza discutere sé l'afte sce- 
nica greca dell'età arcaica è anche quella di età taT4a os- 
sero capaci di dare una rappresentazione suggestiva o illusoria 
nel vero senso della parola, non si può consentire che una qua- 
lunque Rappresentazione drammatica di tipo comune potesse 
ottenere simili profondi e durabili effetti anche tenuto conto 
della psicologia diversa del pubblico. Non mancavano certo 
né le stàtue né gli artifici*, come non mancavano oggetti ri- 
tuali e simbolici che venivano mostrati % benché non si arri- 
vasse certo a qiiello sfoggio di luci e di plassaggi che s' imma- 
gina dai più, in base alle fantasie che i dotti di altri tempi vol- 
lero ricamare intorno a talune mal comprese testimonianze let- 
terarie accettate fino ad oggi ad occhi chiusi dalla scienza*: ma 
dalle statue o dagli altri modesti artifici, dì cui potè disporre 
l'arte scenica greca, a questo rinnovamento dell'uomo, la di- 
stanza è tanta che chi voglia attenersi alla concezione teatrale 
ben fa a negare addirittura l'èstasi nel mistèro ®, o ad affermare 
che l'effetto era esteriore perchè vi mancava la fede®, o a Con- 
siderare senz'altro i misteri come una volgare mascherata '♦ 



^ Paus. II 34 9; Il 36 7. 

* Testi per le statue in Lobeck p. 573. 

3 Procl. In Fiat, Tim. II 83 F Diehl : rà 8è ^vSov àTcoxé- 
JtpuTTTai aó{A^oXa tt]? twv -^eoiv TcapouoCai;, §l xal (xóvoi^ lari 
Yv<t>pi{xa ToT»; TeXeoratc. Secondo Ippolito {Refut. haer. V 8 p. 
163 DunckerSchneidewin) alla fine del mistero si mostrava agli, 
iniziati una spiga, 

* y. la discussione dei testi nell'appendice L 

^Rohde; p. 29 ,s. ; Maury Hist. des rei. (Parigi 1859). II 

P- 298. , ; , , 

* Renan Etudes à' hist, des fé/. (Parigi 1857) p, 55. 
^ BÉLOCH Hist. Zeitschr. NS. 48 (1900) p. 3, 
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Secondo noi la comprensione del mistero greco fu impedita 
dai misteri del basso medioevo. Illusi dal contenuto religioso 
e dalla denominazione, comuni a questi e a quelli, più antora 
che dalla errata valutazione delle testimonianze, si pensò che 
il mistero greco dovesse essere una cosa simile ai misteri me- 
dievali, cioè una rappresentazione dramatica. Ma la società 
medievale, la mentalità stessa medievale, erano ben diverse 
dalla società e dalla mentalità greche del tempo in cui i mi- 
steri si formarono : a questa società, a questa mentalità cor- 
rispondono invece la società e la mentalità dei popoli piti in- 
genuamente fantastici e propriamente primitivi A. 

Ora anche i popoli primitivi hanno i loro drami, ma vi 
manca ogni messa in scena. 

Nei drami giapponesi detti no, derivanti da antichissime 
danze mistiche 2, non vi è messa in scena né scenario : la scena 
è un palco a ruote sormontato da una tenda, sul quale si recita^» 
Altra volta la messa in scena è sostituita da simboli, come 
avviene nei misteri persiani detti tazieh\ sorti al principio 
del secolo scorso, che drammatizzano la vita e la passione 
di Hassan e Hussein e dei loro discendenti, gli eroi sacri della 
setta degli Sciiti r misteri che, sia per la mentalità dalla quale 
sono usciti sia pei loro caratteri, corrispondono meravigliosa- 



» Per il carattere primitivo del mistero, oltre alle analogie 
mistiche ed estatiche che illustreremo in seguito, si ricordi l'uso 
di cospargersi di gesso e l'uso del rombo usato presso tutti i po- 
poli primitivi per l'appunto come si faceva nei misteri, cioè 
aggirandolo con una corda secondo che dice ScHOL.C/«m. .4. 
Protf, p. 6. Per l'uso primitivo del rombo v. Harrison ThC' 
tnis p. 4. 

2 V. Lloyd in ERE. IV p. 889. 

* BousQUET Le Japon d& nos jours (Paris 1877) I p. 496. 

* Su questi vedi Gobineau Les relig. et les philos. dans l'Asie 
centr. (Paris 1865) capp. XIII e XIV ; Chodzko Théatre persian 
(Paris 1878) ; Dozy Essai sur l'hist. de l'islam (Trad. da V. 
Ghauvin Paris 1879) pp. 457-467 ; Renan Les téaziès de la 
Perse in Nouv. étud. d'hist. rei. -pp. 185-216 ; Montet La 
rei. et te théatre en Perse in RHR. XIV pp. 277-390. Una bi- 
bliografia sufficiente sta in Douttè Magie et rei. dans i'Ajrique 
du Nòrd (Aiger 1904) p. 538 note i e 2. Molti di questi drami 
sono tradotti in francese da Chodzko e in inglese da Pelxy The 
miracle play of Hasan and Hussein (Londra 1889). Uno è pubbli- 
cato da Gobineau. 
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mente ai misteri grecL; tanto clie, a nostro, giudizio, la cono- 
scenza di quelli aiuta là comprensione di questi. 

Nei drami persiani non vi è messa in scena di nessuna 
specie. Il drama si j recita sunna piattaforma tutta aperta, 
che sta in mpzzo al pubblico stesso, sulla quale tutti gli attori 
stanno contemporaneamente, a\^anzando p ritirandosi ; a se- 
conda che hanno una parte nella recita. I luoghi sono indicati 
non scenograficamente ma simbolicamente: un mucchio di 
paglia tritata si trova sulla piattaforma e gli attori ne pren- 
dono qualche manata portandone con sé quando si avanzano 
a recitare, per rappresentare simbolicamente la sabbia del 
deserto, di Kerbela, nel quale agonizza di sete la famiglia di 
Hussein V: altre volte il deserto è simboleggiato da uji pugno 
di sabbia : uh bacino d'acqua simboleggia il fiume Tigri presso 
il quale avvenne la battaglia, in cui Hussein fu vinto ed ucciso 
dopo aver visto morire tutti isuoi^* Cosi i due episodi più 
umanamente strazianti 4^ tutt£i questa passione, che sono 
poi profondamente sentiti e vissuti dagli spettatori, mancano 
di ogni contorno Scenico, e vi sopperisce la fantasia e la reli- 
giosità del pubblico., - 

Un caso assai simile di scenografia simbolica improvvisata, 
simile a quello suddetto, avviene in un mistero indiano con la 
uccisione del serpente che vive nel mare dell'aurora, per òpera 
di Hatzikan, la stella matutina : il serpente è rappresentato 
da una cintura qualunque che uno degli attori si è levato ^. 

Anche; nei primi misteri medievalir si itrpyano esempi di una 
scenografia del tutto simbolica : « Angelus, autem — - dice una 
didascalia — sublevans tapetum ailtaris, tamquam respiciens 
in sepulchrum » * ; e un'altra :« Ita cantantes, ducant eum 
usque iad tabernaculum, in: medio, navis ecclesia, in similitu- 
dinem castelli Emaus praeparatum ^ » ; e una terza :« lesus 
cum discipulis inde discedat et abeat quasi in Galileam, et sit 



' GoBiNEAU 0. e. p. 393. 

^ ^ Pelly in RiDGEWAY p. 83 J Cohen Hist, de la mise en 
scène dans le théatre franca (Parigi 1906) p. 4. 

' ScHROEDER MysteHum und Mimus im Rigveda (Lipsia 
1908) p. 34. 

* Du Meril p. 99. 

* Du Meril p. 119* 
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pràeparatus locus quidam ubi residat. Postea recedant ludaei 
in quendam alium locum quasi in lerusalem » V: e sanqòra 
altrove : « Ad repraesentandum conversionem beiati Pauli apo- 
stoli paretur in competenti loco, quasi lerusalem, qùaedani 
sedes et super eam iuvenis quidam, in similitudiném Sauli..;. 
Ex alia vero parte, aliquaritulum longe ab his sedibus sint 
paratàe quasi in Damasco duae sedes : in altera quarum 
sedeat vir quidam nomine ludas et in altera princeps Syna- 
gogae Damasci » ^ ; e finalmente : « Tertia responsi© cum glo- 
ria patri decantato cum cereis et solemni processionò de choro 
ad aliqueih locuih tendimus ubi sepulchrum imaginàrium 
coaptatus » ^. Anche qui vediamo che la parte scenografica 
più essenziale, anche nel rispetto religioso, manca dèi tutto: 
manca perfino il sepolcro stesso di Cristo ! 

Nel mistero persiano ci è poi un'altra forma di messa in 
scena, la quale evoca simbolicamente in un medésimo istante 
tempi, luoghi e avvenimenti lontani. Il Gobineau così de- 
scrive una scena: «Il sakou (la scena) rappresenta la pianura 
di Kerbela dopo il disastro. Gli àrabi sono partiti: non resta 
nulla fuor che le tombe. tJno spesso strato di ethe verdi stènde 
i suoi rami qua e là sulle sepolture, in forma di tumulò, e poi 
che questo strato è deposto ili maniera da non coprir nulla 
se non a metà, si vedono nelle tombe i corpi dei martiri. Àgli 
uni manca la testa : agli altri le due braccia; questi ha un 
braccio di meno e la testa spaccata : quello, un fanciullo, ha 
il corpo attraversato da una freccia. Questi cadaveri si muo- 
vono perchè non sono dei fantasmi, ma gli attori stessi che 
sono ivi nascosti. Una tomba più vasta, alta come un altare, 
si trova all'estreriiità del sakou : quella delP imam Hussein 
stesso. Si vede il santo coperto di piaghe disteso sulla siia 
tomba. Cosi lo spettatóre vede in un medesimo tempo ciò che 
è sulla terra e ciò che è sott'essà : ma non è tutto. Delle spade, 
delle lance, sono piantate presso ciascuna fossa e ricordano 
la battaglia. Poi, tutto attorno, dei circoli di candele accese 
figurano la gloria celeste che circonda ormai gli imam, e i nimbi 



^ Du Meril p. 215 s. 

2 Du Merii. p. 237. 

^ Mone Schauspiede d. Mittelalt* (Mannheim 1852) I p. 9- 



che sì sono accesi per loro»*. Qui abbiamo una messa in scena 
che sopprime tutti i cambiamenti di tempo e di luogo evocando, 
mediante simboli, cose e fatti che difficilmente potrebbero 
essere pòrtati sul palcoscenico, come per esempio la gloria 
del Paradiso, e che ad Ogni modo sono divisi nel tempo e nello 
spazio. 

In questa illimitata potenza evocatrice del simbolo, o, se 
si vuole, in questa illimitata potenza fantastica delPiiomo, 
sta il segreto del drama primitivo, che si svolgeva assai pia 
nella fantasia dello spettatore che sulla scena. Perciò la mess^ 
in scena noti aveva uno scopo riproduttivo, come è al dì d'oggi", 
non mirava cioè a far vedere allo spettatóre, Veramente e 
attualmente, fatti e cose, riia aveva uno scopo evocativo, mi- 
rava cioè a richiamare al pensiero di lui luoghi e fatti a lui 
già noti, lasciando libera la sua fantasia di integrare a suo 
piacimento il simbolo scenico. 

Ciò però poteva avvenire solo in quanto il soggetto del 
dramma era sacro, cioè tradizionale, cioè fissato immutabil- 
mente dalla religione, per modo che il simbolo evocava sempre 
quel tal mito, sempre quella tale leggenda, della cui sacrosanta 
verità il credente non dubitava. Bastava che lo sciita sapesse 
che quel pugno di sabbia simboleggiava il deserto perchè egli 
assistesse con la fantasia, prima ancora di vederla sulla scena, 
alla orrenda agonia dei martiri morenti di sete nel gran de- 
serto infocato : bastava un bacino di acqua simboleggiante 
il Tigri, perchè egli vedesse la morte di Hussein che, colpito 
da una freccia alla bocca nell'atto che si china sul fiume a 
bere, alza al cielo le mani sanguinose : bastava che l'orfico 
vedesse lo specchio perchè egli evocasse tutta la tragedia di 
Zagreo, ucciso e risorto per recare alla umanità il beneficio 
della sua religione. Cosi al mistico basta una croce perchè 
egli riviva tutta intera la passione di Cristo, al punto da averne 
le stimniate alle mani e ai piedi. 

Che bisc^no avevano dunque <juesti credenti di un com- 
plicato scenàrio dal momento che conoscevano già il drama 
sacro, non fosse altro nel suo contenuto mistico, e avevano 
già tante volte sofferto e goduto rivivendo, per atto di sim^ 
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patla e di sentimentp, la passione divina ? Che Cosa poteva 
aggiungere d'illusione o di passione nn qualunque scena- 
rio a un greco del V o del IV secolo, di quell'età che 
vide e treniò davanti a quei terribili drami sacri ; che sono 
la Eumenidi di, Eschilo o le Baccanti di Eiiripide, età 
la cui profonda religiosità era pronta a credere a tutto, 
a vedere tiitto, anche 41 miracolo F Non sostituiva dunque la 
fede qualunque scenario ? Del resto, la tradizione canonica 
intorno all'origine dei. misteri orfici ci permette di pensare 
tutto al più,, per l'appunto, all'uso di pochi simboli : la tra- 
dizione diceva cioè che Qrfeo av^va introdotto in Grecia ì 
misteri imitando le cerimonie che sì facevano in Egitto alla 
sepoltura dei mòrti, quando si rappresentava la discesa agl'in- 
feri del defunto K In questa tradizione, -vi è : certo una parte 
di vero : ed è certo che in Egitto non si rappresentavano, 
in occasione dei funerali più comuni, dei gran: drami con 
spettacolose messe in scena, ma si esprimeva con pochi sim- 
boli il viaggio del: defunto, facendo affidamento sulla fantasia 
degli astanti. La funzione della fantasia, ecco il punto capitale 
per comprendere il mistero. : , la capacità cioè di evocare, sotto 
lo stimolo di un sìmbolo un determinato gruppo di rappre- 
sentazioni. . ! 

Un interessante episodio, che serve bene; a far comprendere 
tutto ciò, è, quello accaduto; all'equipaggio; della fregata La 
Belle JPoule mentre incrociava cercando la corvetta Berceau 
dalla quale era stata divisa dall'uragano. A un tratto la ve- 
detta segnalò una imbarcazione in mare, e tutti videro nel 
punto indicato una zattera colma di naufraghi, rimorchiata 
da altre imbarcazioni che facevano, segnali di soccorso. Fu 
niandata una scialuppa in soccorso dei naufraghi, ma, arrivati 
sul luogo si trovarono dei tronchi galleggianti con delle foglie ^i" 
La fantasia dell'equipaggio, piena dell'idea che la corvetta 
fosse naufragata, era già predisposta, e bastarono alcuni tron- 
chi galleggianti, che da lontano poterono parere una zattera, 
perchè tutti vedessero non solo la. zattera ma anche i nau- 
fraghi. 



1 DioD. I 92 3 ; 96 6. 

* De Dubor Les mystères et l'hypnose (Paris 1920) p. 67. 
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Non tutte le rappresentazióni teatrali consentono, però, 
questa messa in scena simbolica. Due sono le condizioni oc^ 
correnti : la prima è che del drania lo spettatore Conosca^ 
in tutti i particolari prima ancora di vederlo, l'ambiente e 
l'argomento, in modo che allo stimolò del sìmbolo là sua fan- 
tasia risponda iriimediatamèhte, evocando proprio quell'am- 
biente quegli avvenimenti che il simbolo vuole evocare; la 
seconda è che il drairia tocchi così vivamente lo spettatore-, 
lo avvinca a tal puntò e lo trascini a tal puntò con la propria 
azione, da non permettergli di notare la mancanza della sce- 
nografia .Or queste due condizioni si a vverario soltanto '■ iiél 
dramma sacro : soltanto il mistero tratta uh argomento uni- 
versalmente noto, sia questo il mito di Zagreò ò la Passione 
di Cristo o la storia di Hassan; noto al pùnto che lo spetta- 
tore comprende sempre 6 sùbito a quali luoghi o a quali fatti 
il simbolo si riferisce ;' soltanto il mistero avvince e trascina 
lo spettatore con una fòrza che non possiede nessun' altra 
specie di drama antico o moderno : la fòrza- della fede. Per 
ciò la scenografia sinibolicà se nòri è peculiare del mistero 
tuttavia trova nel mistero, meglio che in ogni altro drama, le 
condizioni necessarie per operare. 



Certamente per ammettere quésto drama subbiettivò illusorio e tì- 
noi dobbiamo attribuire aliaiantasia degli iniziandi una pò- **°°^"°' 
tenza rappresentativa assai superiore alla potenza nostra.- Per 
avere un'ideia di ctò^che ayveùiva'neUa loro fàntàsia^^ 
ricorrere a qualche eseiiipiq eccezionale. I pjsrsònaggi di Di^ 
ckens, per. esempio, assumevano spesso, una personalità indi-, 
pendente e vivevano di una lóro vita; Mr. Gamp, per esempio, 
gli parlava generalmente ih' chiesa.' Egualmente; i personàggi 
^1 De Curel assumevano una perspiialità indipendente, si che 
i ''intere li vedeva muoversi i in una scena fantastica come in 
sogno e li lasciava'muoversi a agire a loro grado ^ Or questi, 
che sonò casi eccezionali, debbòtiò venir eèneralìzzati. Cosi 
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potremo riportarci alla mentalità greca dell'età arcaica, quando 
la tragedia veniva rappresentata nel bel mezzo dell'orchestra, 
senza scenario, come nel mistero persiano, e solo nel centro 
dell'orchestra vi era un simbolo che rievocava l'ambiente; 
come nelle Supplici dì Eschilo l'altare in onore delle quattro 
divinità argivè, o la tomba di Dario nei Persiani, q l'altare 
alle divinità protettrici di Tebe nei Sette a Tebe.^ E bisogna 
anche farsi un'idea esatta della illimitata potenza illusoria 
degli antichi e dei mistici in generale, la quale sostituisce 
perfettamente, nella fantasia del mistico, ogni scenario e 
ogni altra indicazione pratica di luogo o di ambiente. 

In un suo famoso luogo Apuleio, accennando alle impres- 
sioni avute nella sua iniziazione isiaca, dice: «mi accostai 
al limite della morte e, calcata la soglia di Proserpina, viag- 
giai, tratto attraverso tutti gli elementi: a mezzo la notte 
vidi il sole corruscante dì un candido lume: mi accostai dì 
presenza agli dei inferi e agli dei superi e li adorai da vicino ^». 
Sono immagini auditive e visive così precise che danno la im- 
pressione di una scenografia e che, infatti, furono spiegate 
con la scenografia : ma è certo che si tratta di visioni esta- 



» WiLAMOWiTZ Die Buhne des^ Aeschyltts in Hermes XXI 
1886 p. 597 s. spec. pp. 604-5 J Bethe p. 8 ; Haig» — Pickard 
The attic theatfe (Oxford 1907) p. 80. Sulla facilità all' illusione 
del pubblico greco v. Kroll Szenische lUusion im V Jahvk. in 
Satura Viadrinà (Breslau 1896) pp. 59-68; Robert Die Sze- 
nerie des Aias ìp. Hermes XXXI 1896 i)p. 535, 556, 572 ; Haigh'' 
Pickard o. e, p» 179 s. Il teatro di Dioniso nel VI e V sec. non 
aveva alcuna stiena fissa: si improvvisavano semplicemente de- 
gli scenari molto rudimentali e certo inadatti a creare illusioni 
sceniche. Ma j^rima di Eschilo niéanche questi dovevano esserci 
perchè tu lui a introdurre la scena (Dorpfeld-Reisch Das griech, 
Theat. pp. 32-^)^ 

* Apul. Met. XI 23 Van d. Vliet : Accessi confinium mot' 
tis et calcato Pròserpinae limine per omnia vectus etementa remeavi- 
nocte media vidi solem candido corruscantem limine ; deos infero^ 
et deos superos accèssi coram et adoravi de proxumo. Filone toglie 
certo r imagine da questi fenomeni mistici di pseudo-levitazione 
quando dice parlando del suo entusiasmo per la filosofia: «mi 
pareva di esser sempre trasportato nell'aria per un certo invasa- 
mento deiranima e di aggirarmi intorno al sole e alla luna e à 
tutto il cielo e al mondo ». (Phil. De special, lef HI i ; V p. 150. 
Wendland). 
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tiche. Lo dimostra il confronto con altre visioni simili, antiche 
e moderne di indubbia origine estatica^ delle quali parleremo 
pili avanti. 

Ma si chiederà: che cosa prova che nei misteri ci fossero si- 
mili fatti allucinatori ? Ne abbiamo numerose testimonianze 
che, a quanto pare, sono finora sfuggite alla scienza. Dice 
Dionisio d'Alicarnasso : «quando leggo qualqunp à&. discorsi 
di Demostene mi entusiasmo e sono tutto fuori di me, perni u^ 
' tando Puna passione dopo Paltra, dubitando, agognando, te- 
mendo, disprezzando, odiando, sentendo pietà, benevolenzia, 
collera, invidia, tutte le passioni permutando quante hanno 
11 dominio dell'animo umano. E in nulla mi sembra differire 
da coloro che vengono iniziati nei misteri ò dei Coribanti 
in quanti a questi sono simili che, sia dai profumi o dagli 
strepiti o dallo spirito dì quegli dèi commossi, molte svariate 
visioni ricevono » ^. La testimonianza di Dionisio non potrebbe • 
essere più chiara, perchè qui b, detto esplicitamente che le vi- 
sioni erano provocate da profumi o da strepitio da altre cause 
suggestive. 

In Proclo troviamo frequentissime allusioni o descrizioni 
dì queste enigmatiche visioni misteriche. «Nelle iniziazioni 
e nei misteri — egli dice —- gli dèi spesso ostentano molte forme 
di sé medesimi, e si mostrano mutando molte parvenze. E si 
proietta da loro una luce ora uniforme e ora conformata ad 
aspetto umano, e ora tramutantesi in altra forma»*. Altrove 
?gli parla di visioni divine che si presentano a volte come luci 
informi, mutando aspetto ogni volta ^. E in un altro- luogo 
Proclo ci descrive le visioni che seguono alla recitazione di una 
certa formula: «Det;ta l'invocazione vedrai o un fuoco si- 
mile a un fanciullo, che allargherà il suo fiotto nell'aria come 
uno sprazzo, o anche un fuoco informe da cui ti verrà una voce, 
una ricca luce che sì volverà stridendo sul suolò, o anche 
vedrai lampeggiare un cavallo pieno dì luce o anche un fan- 
ciullo ardente cavalcante il vivace dorso di un cavallo, sia 
tutto coperto (i*oro, sia invece nudo, o anche dardeggiante, 



^ DioN. Hal. De Demosth. 22 p. 1022 Usener. 
^ Procl. In Plat. Remp. I p. no Kroll* 
^ pROCL. In Remp. I p, 37 KrpÌL 



oppure stante sul dorso » ^ E Proclo parla anche di certe voci 
che non da tutti sono udite, ma che alcuni odono e altri no, 
pur essendo vicini ai primi, per forza sacrale ; e di visioni che si 
vedono, invisibiU ad altri ^. 

Da quel che dice Proclo nel passo riferito qui, vediamo 
che, almeno qualche volta, si trattava di forme luminose 
non bene definite e mutevoli. Anche nei racconti mistici cri- 
stiani si parla spesso di luci, il veder le quali è indizio di grazia 
particolare. Di Johannes Kolobois si diceva che vedeva raggi 
di luce uscir dal luogo del sacrificio ed entrare nel cuore di 
ognuno dei fratelli*. 

È interessante la concordanza tra questa descrizione e 
talune materializzazioni luminose metapsichiche. Per esempio 
il testimonio di una seduta medianica menziona diverse 
luci della grandezza di grossi aranci che si formavano vi- 
cino al pavimento e a richiesta si accostavano al punto da 
esser toccate: molte di queste luci erano amorfe e si susse- 
guivano con grande velocità*. Il Richet narra, parlando di 
un'altra tornata, cheaunbras d'une longueur anormale, lumì- 
neux, se degagé a du rideau, un dis^ue lumìneux entouré d'un 
nuage phosphorescent se precipitai yérs la chaise»®. Altrove 
egli narra : «un de ces noyaux lumìneux vint sur la table, 
fróla les tétes des assistents, hedrta la toiture, alla jusqu'au 
sommet de la porte, et à mesure qu'il touchait un corps quel- 
conque donnait des coups,...». E altrove ancora il Richet 
narra: «J'avais la main posée sur le papier, et j'ecrivais. 
Soudain M. Moses, qui etait assis juste àu còte oppose, s'ecria: 
Il y a une colonne de lumière devant nous. Peu après il nous 
dit que la colonne de lumière s'etàit transformée en un 



^ Procl. In Remp.l "P' m Kroll <=?= Krou. De qrac. chald. 
(Bresiau 1894) p. 57. 

* Procl, In Remp. II p. 167 Kroll. ; Luciano (Philopseud. 
14) fa la caricatura di queste appàriiwini descrivendo un incanta- 
mento durante il quale Selene fu costretta a scender dal cielo 
e assumere prima forma muliebre, poi divenne una mucca, un bue 
e infine poi un cane. 

» Wetter al. I p. 178. 

* Gale^ Sttidy in spiritistic hàUucinatwns PPsS. XV p. 84. 

* RjCH^T TraUé dp metaps, j>. 687, 
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esprit 1». E altrove finalmente egli dice : «Tantòt e' est une pe- 
tite boule lumineuse flottante dans Taire, tantót ce sònt de 
petits lueurs phosphorescents, quelque foi c'est une lueur 
plus vive»*. 

Tutto ciò senza dubbio somiglia in modo singolare alla 
descrizione di Proclo, ed è forse nelle apparizioni luminose 
metapsichiche che sta il segréto di molta parte dei fenomeni 
misterici. 

Sono queste certo le visipni alle quali accenna Psello quando 
distingue tra la ^«^o^j-i^j che avviene quando l' iniziato stesso 
vede le luci divine e la ^poptéià, quando l' iniziato non le vede, 
ma le vede colui che ha predisposto la cerimonia^. Sono que- 
ste le visioni svariate e peculiari e le forme demoniache sor- 
genti dal profondo o scendenti dall'alto, opera di magìa, che 
secondo Psello sì vedevano nei misteri*. Sono queste le beate 
visioni vedendo le quali, coipie dice Jamblico, l'anima acqui- 
sta un'altra vita e pensa di non essere più umana ^. Queste 
sono le statue che appaiono da sole, delle quali parla Jamblico ®. 
Queste sono le parvenze dì fuoco acconapagnate dà rumori 
e da profumi di cui parla Gregorio Naziànzeno '. Queste sono 
infine le epifanie alle quali il monaco Marco, già iniziato 
ai misteri, si riferisce- in un dialogo di Michele Psello, dove 
descrive la teofania come uno splendore di fuoco simile ad 
una stella cadente, che discende sull' iniziato ^. 

Cóme considerava Proclo quéste visioni ? Non ci è alcun 
dubbio che le considerava come visioni soggettive : « L'epoptia 
— egli dice — è il simbolo della spinta verso le cose mistiche 
che viene dalle visioni intellettuali » °. E quanto aUa causa 



^ RicHET pp. 681-2. 

* RicHEt p. 612. 

^ PsELL. Exp. orac.chald (Mìgììe 122) p. 1135 D. 

* PsELL. Ì>e doew. b/>é»', (Mìgne 122) IV p. 829 D ; Psell. 
De daem. IV (MiGNk i22)V p. 879 A. 

* Jambl. De mys/i in 14 p- 133 Parthey. 
' Jambl. De mysf. II 4 p. 76 Parthey. 

' Greg. Cantra /m/II 56 p, 571 Migne : ^X'^^'^ Tivà? jpaoiv 

* Psell. De oper, daem. p. 872 A Migne. 

* Procl. Theol PM. IV 9, 
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che le produceva egli non dubita punto che si tratti di forze 
psichiche : « La fantasia — ^ egli dice — ^ produce molte sensa- 
zioni del corpo grazie alla sola sua energia..., e quanto alle 
sensazioni ne è causa il fantasma, che non opera con viti e 
con leve, ma opera col semplice apparire. E invero secondo 
i teologi ci sono alcune forze anche più forti di noi che si ser- 
vono di fantasie operanti e capaci di generare ciò che vogliono, 
e di produrre le visioni luminose e mostrare talune forme di- 
vine mercè i loro stessi commovimenti i. A queste visioni 
allude Ardemidoro dove, parlando delle epifanie di Ecate 
dice che il suo discorso è chiarissimo agli iniziati e che i 
profani lo possono apprendere da loro ^. 

Le visioni avvenivano, dunque, secondo Proclo, per una 
forza fantastica che Puomo possiede, più forte di lui, la quale 
produceva le visioni : e secondo il filosofo l'iniziazione ser- 
viva appunto a dar questa forza e a rendere l'uomo capace 
di « vedere ». « I nostri sacerdoti — egli dice — immettono 
negli iniziati la forza per vedere le visioni che prima non ve- 
devano e li mettono in condizione di veder gli dèi » *, 

Naturalmente Proclo non pensava che si trattasse dì 
allucinazioni nel senso che noi diamo a questa parola : egli 
pensava, secondo il realismo greco, che le .visioni rispondes- 
sero a una realtà obbiettiva, che cioè in esse gli dèi apparis-r 
sero con una forma definita mentre in realtà non hanno al- 
cuna forma, perchè l'anima non può percepirli nella loro vera 



^ Procl. In Tim. B I p. 395 Diehl : -^ <pavTaaC« icpXXà irspl 
TÒ a Silice TC(x,Biì[LOi.rix, àTrspyrit^eTai rcap' aàrJjv {ì.óvy)v ttjv éauT^? hépys.W'* 
...Mtìà Tà {JLèv TcàS^TQ ttepl tò ctonia atTiov 8è rotircov tò (payraa [lcc, 
oùx óiasot xal jxoxXetai? xP''3^'''f*2vov» àX^x tou Trapstvai jxóvov èvsp- 
Y^o*v, Iti 8è a5 xotTà toò^ -D-eoXóyou? sTvat Ttva? xal xpsCTTOu? fit^wv 
Suvàjxst? XP^'^I^^^'''? SpaaTrjpton; qjavxaoCai? xal àu-a t^ vsvéoiVat 
TcoiyjTixaT?, &v Sv é^sXojcri, xal Tà(; ff<ùxa.y(ùyioi.(; àmpy(k^ea^oi.i, xal 
8six)hivat ^zlccq Tiva? y.op<pà.^ xcd<; éauTwv xtyiQOSOi. 

* Artem Oneir. Il 37 p. 139 Hercher: xwoùjiévTfj 8è -^ ^thc, 
xal ioruvavTùieja xarà ox^(x« xal Tà? 6<^s.k; xal Tà u7c*aÒT^? xpaToii- 
{xsva oyjfiaCvsi Tà àTcoTeXéctAara. IIspl &v Myziv o^rcs Soiov oSxe 
àaqioiXé?. EìSStqXos 8è 6 Xóyoi;, Tot? (xs(xur)(iévoi(; t^ ^ztùy oi Ss 
à(Ji.ó'/)TOi irapà twv {xsjxvvjjxévtdv (zav^avéToxTav. 

'Procl. In Rèmp. II p. 154 Kroll.: 01 rcap' -^{xiv IspaTixol 
Toi? k-KÒTzzcàq 8iiva{AW ivTi^éaaw IS^vv oc {a"}j TcpÓTSpov ^àajJiaTa xal 
Tfoioyai -8^5<opoóì;, 
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natura * : tuttavia egli affermava che queste visioni erano il 
prodotto ctì una energia interiore e non di procedimenti este- 
riori. Vaile a dire affermava in certo modo il carattere allu- 
cinatorio dei misteri ^ 

A questo contenuto allucinatorìo allude certo il detto di 
Aristotele, che gli iniziati non dovevano apprendere ma ri- 
cevere sensazioni e predisposizioni *: ciò non ha senso per 
un dramma scenico obbiettivo. Eguale valore ha l'afferma- 
zione di Plutarco che nei misteri non vi era alcuna dimostra- 
zione né altra cosa che potesse portare alla persuasione*. 



3- 
Come si connettevano con queste visioni le statue alle evocato e soi 

i« 11, 1 li : 3 K * T» • • • retto da statuì 

quali allude qualche autore antico * ? Possiamo immaginare simboli, canti, 
che esse avessero qualche funzione nelle visioni ? 

Per compreiidere il nesso che ci era tra le statue e le vi- 
sioni, e specialmente per non trovare contrasto tra queste e 
quelle, bisogna considerar le statue sacre con la mentalità 
degli antichi. Per questi le immagini divine non erano ma- 
teria immobile, come per noi, ma avevano una loro vita che 
veniva dal dio; erano, insomma, partecipi della vita divina. 
Secondo Platone, benché inanimate, le immagini divine con- 



^ Procl. In Remp. II p. 241 Kroll:. rcàXatxal twv deoupvwv 
^[xSce 8jSa^àvT€dVi :6tì Tà? aòtoqiaveCa^.Tcov^etóv {xsjxoptpcofilvaf; rtov 
àjxopcpt&Twv xal saxTQfxaTKJJAéva? twv àox^f^aTCcfTcov dvàyjtT) ytveofVat 
f ^5 <}iux^5 xal tA àTps[x^ xal rà àwXà 9à<J^(JiaT« tmv /&s<ùv xarà tyji; 
saut^5 9)ioi,v i&7tb8sxo(i.évY)? jxspioTtó? xal jisTà 9avTaota(; ox'JP^'?' ***^ 
jxopto-Jjv ouv«YoiióY)5 Toi? ^eà[Jiaotv. Gfr. Il p. 107. 

' Aristide {Or. I.57 p. 322 lebb) narra che egli si recò al 
santuario di Esculapio a Poimamenos, che il dio gli ordinò di 
purgairsi nelV Esopo e dopo tre o quattro giorni udì una voce 
nel sónno che gli diceva che era guarito e che doveva tor- 
narsene; aggiunge che tutto ciò era simile a una iniziazione. 
Forse Ar. allude a voci allucinatorie? 

" Arist. ap. Synes. Dio 47 (Migne 66 p. 1234 D = fr. 16 
Rose). 

* Plut. De Def. orac. 22 p. 422 C. 

^ V. la discussione in questo libro all'Appendice I. 
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tengono benevolenza e grazia >. Secondp Porfirio gli uomini 
manifestarono, a coloro che conoscono i libri sacri, le fa- 
coltà divine mediante le immagini ad esse affini, conformando 
ciò che è invisibile all' invisibile ; e il filosofo aggiunge non 
esser meraviglia se gli ignoranti ritengono che gli xóana sieno 
davvero legno o pietra ^ ; dove si vede che secondo Porfirio la 
vita misteriosa della stàtua è percettibile soltanto a chi è 
addentro nella dottrina del divino. 

La statua, specie nell'età arcaica e specie quiando, come era 
il caso generalmente degli xóana, aveva un'origine miste- 
riosa e paurosa, era per i greci una cosa vìva capace di muo- 
versi e di agire. Lo xóanon era, come ben dice Plutarco, non 
una statua ma un dio : lo si vestiva, lo si lavava, lo si ador- 
nava, si celebrava il suo matrimonio mistico, lo si poneva 
a sedere al posto d'onore a teatro, lo si incatenava per impe- 
dire che si allontanasjse o fuggisse^. Si narrava di statue che 
nessuno poteva guardare e corrompevano i parti e rendevano 
infecondo chi le ; guardava * : di statue sudanti e mobili, che 
davano responsi^, o di notte giravano per la città,® o si erano 
vendicate degli offensori ', e via dicendo ^. Quando erano pos- 
sedute dal dio, le statue acquistavano vita : un certo Heraiskos 
aveva la capacità di discernere quando la statua visibile ai 
soli iniziati di Aion era posseduta da Osiride » 



^ Plat. Lag. XI 931 A : twv S' sìxóva? àyàXjjtaTa ISpuoà- 
{Ì.SV01, oO? ^[xiv àyàXXouCTt xat-reep à^òyo^^ 6vx(x.q sxstvouc fjyoófis^a 
xoòc; kyi^òxo^Z ^eoù? tcoXXvjv Sta xauT* sÒvotav xal X'^P'-'' ^X^'-''* 

^ PoRPH. Ilspl àyaXpt. fr. I Bìdez {— lEvs. Praep. ev. III 7 
i) : TÒv &ec>>f xal Toùi; &z<ìòq xàq Suvàfjisi? 8ià stxóvwv ou(X9ÙXcov 
odorasi èfX'i^Vuffav étV'&ps? irà «<pav^ 9avepotc à7coTU7r<i>CTavTS^ 
TrXààjxacft TQi? xatì'àiiiep ex pC^Xtov twv àyóc'kiLéì.'tOìV àSfocXèyew tà^itepi 
d^ecijv iié(ia^v)xóat ypÓL^iy.otxix.. ©auji-aoTròv SèoùSèv^óXot xal XC^ou? 
■yjyeWdai rà ^óava tóó? àfia^eoTàTouc;, Cfr. ? Plut. De Iside 71 : 
waTrsp 'EXX^VtóV oi Tà xoùxà xal Tà ypaurà xal Xt^tva |x^ (jtaS^óvTC? 
ixYjS' è^ttt&évTS? àyàXjxaTa xal Tijzà? •^eciiv, àXXà OeGÙ? xaXetv. 

' Picard in Daremberg IV 2 p. 1472. 

* Plut. Arat. 32. 

"^ Lue. De Syy. dea io. 
^ Iajc. PhilopseudnS, 
' Paus IX VII II, 6. 

* Altri esempi in Picard /. e. p. 1474 n. 2. 

* SuiD, s. V. Heraiskos. 
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Questa concezione animistica della statua era generale 
nella antichità : per 1' Egitto ci sono testimonianze cHe Aihon 
ha risposto con cenni del capo alle domande rivoiltegli/i. Né 
questa idea è propria dell'antichità : essa è; comun^e presso 
i primitivi i quali sono generalmente persuasi che |e imma- 
gini divine hanno una propria vita e, possono alzarci e cam- 
minare e parlare : tanto che Patto col quale jjha statua 
viene, consacrata come idolo si designa .con una paaróla che vuol 
dire « animare » come se la statua diventando idolo acquistasse 
la vita? . Presso gli Indiani dell'America il ritratto è la stessa 
cosa della persona*: in Africa gli scolari di uno stregohe 
fanno una immagine di lui, la chiamano col suo' nome, la ri- 
tengono l'alter ego di lui *. Anche nel Giappone si crede alle 
statue viventi^. In Cina si, narra di, una vedova rimasta in- 
cinta della statua di suo marito: di ritratti divenuti esseri 
animati : di un cane di legno che si mette a correre : di cavalli 
di carta viventi®. 

Forse, alla ; concezione della statua come essere vivo può 
aver contribuito il fatto che nella incubazione le divinità 
apparivano eguali alla propria ; immagine : così nel portico 
di Apollo Palatino c'erano delle statue delle Danaidi le 
quali coniparlvano nel sonno e davano responsi ' : in Troade 
la statua di Neryllinos curava i malati: egualmente quella 
di Proteo e Peregrino®. In generale il dio Esculapio compa- 
riva nelle incubazioni cosi come lo rappresentavano le statue ®. 
Così nelle visioni di mistici Cristo o la Madonna appaiono 
cosi come li suol rappresentare la pittura. 

Le immagini che si mostravano ai misti non vanno dunque 
considerate come le considereremmo noi, ma secondo l'ani- 
matismo antico. Per questo comprendiamo che Jamblieo 



^ Hauer p. 271. 

^ Hauer p, 268, * 

^ Levy-Bruhl p, 42. 

* Levy-Bruhl p. 43. 
^ Hauer p. 271. 

* Levy-Brììhl p. 41V 

^ ScHOL. Pers. Sai. II 56 

* Athenag. Suppl. prò christ. 26. 
" Deubner De incub. p. io. 
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parli di statue che appaiono da sole * : e così dobbiamo in- 
tendere come la statua di Aion ad Alessandria a volte veniva 
posseduta dallo spirito di Osiride. E ancora comprendiamo 
come mai taluni profeti o veggenti ellenìstici potessero van^ 
tarsi di far muovere le statue^. 

Forse in queste statue vive è il segreto di talune appari- 
zioni divine in cui la visione e Timagine si confondono. Nelle 
leggende cristiane di immagini miracolose si osserva spesso 
questa confusione : per ep. nel 1 726 una pastorella vede a 
Montanaga, in Tirolo, la Madonna col Bambino staccarsi da 
un quadro di Caravaggio esistente nella chiesetta del luogo, 
accostarsi a lei e ordinarle di narrare al popolo il miracolo 
avvenuto®. 

Queste forme di « apparizioni » di dèi dovevano apparire 
agli antichi assai più ragionevoli che a noi, per la credensia 
universalmente diffusa che gli dèi possono apparire agli uomini. 
Il mondo greco era pieno di leggende di questo genere : Ar- 
temide era apparsa a Tasos, a Magnesia, a Cnido; Dioniso a 
Magnesia, Zeus a Pergamo, altri dèi altrove*. Sulle appari-' 
zioni divine scrissero anzi Filarco e Istro, il primo trattando 
quelle di Zeus il secondo quelle di Apollo. Tra gli dèi quello 
che doveva contare il maggiore numero di apparizioni era 
Dioniso ^ Che in molti casi si sia trattato di reali allucinazioni 
lo dimostra il fatto che uno degli strattagemmi di guerra più 
comuni consisteva nel far credere all'apparizione di un dio 
o di un eroe per incoraggiare i propri soldati o per spaventare 
il nemico : cosi Aristomene Messenio insieme a un amico, 
camuffatisi da Dioscuri, penetrarono di notte tra gli Spartani 
durante un sacrifìcio offerto ai due eroi e, presi per i Diobcùrì, 
ne fecero strage ® : durante una guerra tra Etoli e Pelleni 
una sacerdotessa di Atena,, mascherata da Atena, si mostrò 
sull'Acropoli dì Pellene in atto di guardar giù verso l'accam- 



^ Jambl. De myst. II 4 p. 76 Parthey. 

* Clem. Rom. Hom. II 32. Recogn. Ili 47. 
^ Daumer Das Wunder (1874) p. 102. 

* V. testi in Picard ©sol è7ri9avst? in Xévia (Atene 1912) 
pp, 67-81. e in Pfister art. Epiphanié i in Pauly - wisàowA 
Suppl. ly col. 310 s. 

s Picard p. 82 n. i, 

* PoLYAEN II 31 4. 
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pametito etólo e gli Etoli, credutala la dea accorsa in aiuto 
dei Pelleni, si lasciarono sopraffare ^ Di simil genere è lo strat- 
tagemma usato da Megacle e Pisistrato per riconquistar il 
potere: Pisistrato entrò in città su un carro sul quale stava, 
accanto a lui, una dònna cammuffata da Atena, è 'degli araldi 
lo precedevano annunziando che Atena stessa riconduceva 
il tiranno alla sua rocca : e il popolo. credette^. 

Dobbiamo dunque considerare come facili e frequenti le 
epifanie degli dèi. Talora la descrizione stessa di queste ap- 
parizioni, quale è data dagli scrittori, contiene particolari 
che rivelano la suggestione : per es. le luci, le vóci, le figure di 
guerrieri vedute durante la battaglia di Salamina^ che ricor- 
dano le visioni dei Càmisàrdi. 

Fino a che punto le apparizioni del dio potessero essére 
ritenute reali mostra la storia narrata da Giuseppe Flavio 
di un giovane che si finse Anubi e giacque con una donna 
la quale aveva celebrato l'agape e si era coricata nel tempio 
in attesa della epifania del dio, e aveva creduto che egli fosse 
davvero Anùbi*. E un papiro magico di Berlino insegna che 
il miste deve preparare un letto con davanti lina mensa con 
vino e cibi e porsi a giacere finché il dio appaia^. Forse troviamo 
un riflesso di questa facilità a credere alle apparizioni divine 
nelle frequenti allusioni all'aspetto degli dei e alla conoscenza 
delle loro forme®. 

Oltre alle statue noi sappiamo che nei misteri si mostravano 
dei simboli. Nói sappiamo quali fossero questi simboli perchè 
ce lo dice Clemente Alessandrino': erano il paleo, l'astragalo, 



^ POLYAEN Vili 59. 

* Herod. I 61. 

^ ^ Plut. Thèm. 15 :sk Sètòu tcX-^^w? tc^v i^%&'^^o\xhKNf xarà (Jiixpòv 
ocKÒ Y^,;; àva9spo{Jiévù>v vétpoe, ^8o|ev «Stì^ic; ÓTCovooreiv xal xatacxT^Trreiv 
ss? Tà«; -tptiQpsic:. I^spoi 8è 9àóp,aTaxalst2fwXaxà-9^^opàvè^^avlvóJTXcùv 
«vSpwv, à7r*AÌY^vy)ctà(; ytipo-c, àvex<Svr<ov TcpÒTwv 'ÈXXyjvixwv TpiiQpcùV. 

* los. Fl. i4w^. xviir 2. 

^ Reitzènstein Po«watzÉ?fes p, ,226 s. 

* Per es. : {xubri^pta irdÌ;vTa S' àvotle» {xopqjà? Te tl»swv èmSei^w ;_ 
oppure: otSa oòu kàl Tà; tiop9dc(; (Reitzenstein His/. wow«c^. 
(Gòttingen 1916) p. 234. 

' Clem. Al. Protr. il vi ^ Stàhlin = Eus. Ptaep. ev. 
** 323 Dindorf t= Abèl igót Kern 34: àoTpàYaXo?, o (palpa, 
°fpópiXo(;, (x^Xa, pójxPoc, ^coTTTpov, tcóxo; ; cf. Arnob, v4^v. nat. V iS. 



la palla, le mele, il rombo, lo specchio e il vello, cioè quegli 
oggetti che, secondo il mito, avevano servito ai Titàni per 
allettare il fanciullo Dioniso e ucciderlo *. Erano dunque 
questi i simboli della passione di lui,, esattamente come i chiodi 
e la corona di spine sono i simboli della passione di Cristo : e 
poiché essi venivano effettivamente mostrati al neojfìta ^, noi 
possiamo concludere che essi agivano sul neofita per l'appunto 
così come i simboli cristiani agiscono su coloro che slidenti- 
ficano in Cristo, cioè sugli stigmatisti. Come cioè la semplice 
visione della croce basta al mìstico cristiano per rievocare 
nella propria fantasia e rivivere tutta la passione e morire 
misticamente crocifisso sul Golgota, cosi la visione dei simboH 
orfici evocava nella fantasia dell' iniziato la passione intera 
di Zagreo : nell'uno come nell'altro caso il simbolo sacramen- 
tale serviva a determinare quel monoideismo mistico, dal quale 
si determina l'estasi^. 

Per comprendere a pieno l'efficacia del simbolo bisogna 
richiamarsi agli studi recenti intorno alla formazione, alla in- 
tensità e alla persistenza delle immagini eidetiche. È stato 
provato che dopo aver veduto un oggetto, l' immagine eidetica 
può permaner cosi viva nella fantasia da dar tutta l'evi- 
denza della realtà. Dopo aver veduto un quadro, per esem- 
pio, un soggetta -dice : «Mi pati^éche io appartengo all' im- 
magine. Io sono nella stanza, in piedi in un angolo, e 
guardo». Un altro, dopo aver osservato un quadro con Or- 
lando e dei cavalieri, dice: «Era come se io fossi Conosciuto 
dai cavalieri e come se io stesso fossi uno dei cavalieri di' 
quella compagnia. Era come se uno dei cavalieri fosse mio 
padre e gli altri i miei parenti *. 

^ NoNN. Dionys. VI 169 s. ; Firm. Mat. De err. prof. reLYl 2. 

''CI. rivela questi simboli allo scopo speciale di attrarre il 
ridicolo sulle cerimonie dei misteri. {Cit.Prqtr. II io 14 i Stàhlin) 
Ciò prova che questi simboli venivano mostrati nelle iniziazioni. 

* Il dott. Mesnet, ponendo in mano a un individuo ì]?iiotiz- 
zato successivamente i vari oggetti, gUsuggeriva l'idea di com- 
battere a fucilate o di scrivere- una lettera o di cantare in un cafè- 
chantaht (Jànet VinRRB L'automaiisme ,/>5)/c^ò/, iiParis 1889 
p. 171). Gli oggetti agivano come simboli, determinando il ino- 
noideismo. Sulla funzione anagogica jdéi simboli v. Berguer 
Qiielquestraits de la viè^ de Jesus (Faxìs 1920 p. 41). 

* EsSERTiER Les formes inferieur. deVexpìication (Paris 1927) p. 85- 
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Noi abbiamo molte testimonianze intorno all'uso è all'ef- 
ficacia dei simboli. Proclo enuncia chiaramente la loro fun- 
zione suggestiva quando dice che l'arte delle cose sacre questo 
seduce con le iniziazioni e con i mistici simboli, in quello pro- 
duce una ineffabile simpatia per le sensazioni che riceve ^ 
Proclo ci dice anche che i simboli, operando violentemente 
sugli iniziandi, li rendevano più acconci e più consoni alla intera 
cerimonia iniziatoria 2, ci spiega come i mistèri usavano dei 
miti in modo da rendere le anime più proclivi verso quei riti, 
alcuni degli iniziandi empiendo di terrore divino, altri predi- 
sponendo mediante i sacri simboli per modo che usciti di sé' 
arrivassero alla comunione 3; ci dice che il dromenon era pre^ 
ceduto da « talune stupefazioni, le une mediante le cose dette, 
le altre mediante le cose mostrate » che rendono l'anima pro- 
clive al divino*, e ci avverte anche come mediante i simboli 
le immagini degli dèi venivano quasi deificate per modo da 
divenire strumento e mezzo alla comunione^. 

Su questa funzione evocatrice dei simboli gettano una 
gran luce le liturgia pifotocristiane. 

In queste liturgie l'unico ornamento del luogo sacro era 
la croce che dominava l'abside e c'era una tenda che nascon- 
deva l'abside e che a un date» momento veniva rimossa. Quello 
era un momento solenne, tanto che c'era una « preghiera della 
tenda»: in quer punto avvenivano le visioni dominate e re- 
golate dalla gran croce*. ; 

Tutta la liturgia non era altro che un sostegno e uno sti- 



' Procl. In Piai. Remp. I p. 78, Kroll. 

^ Procl. In Plat. Alcib. p. 435-40 Cousin». 

" Procl. In Plat. Remp. II p. 108 Kroll. 

* Procl. In Plat. Alcib. 1 p. 61 Greuzer. 

' Procl. In Plat. Tim. I p. 51. Diehl. Per i simboli è im- 
portante un passo di un papiro magico egizio che dice : ^xe {aoi tò 
Jtveufia TÒ àepoTceTé;, >taXo>5[xsvov oufiPóXoi? xal òvójiaoiv à<^^yxxoi(; 
^J^' t^v XuyvouavTEav Tatirviv, (citato da Wetter Phos (Upsala 
^915 p. 8). ^ 

•Chrys. In I Cor. XXXVI 6 (X 340 E) : xal co Totvov 
^'r ^®P^ Tou JcotipoO irou 9piX(da8ou(; èxetvou Siavàórifì^i xal wplv ISeìv 
^« 7r«pansTàoti.aTot àvàoTsXXójjiéva, xal tòv x^^pov twv àYT^^**v '^po 
pocivovca npè? aòróv, àvàpaivs tòv oòpavóv. Renaudot Liturg. 
petit, coli. II p. 30,' lamia e coeli ap^riuniur et spiritus sanctus 
^^scendit super haec wysfena (Wetter I pp. 16 e .17). 



13. ■ — Macchioro. Zagfeus. 
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molò alle visioni. I fedeli vedevano ìà liturgia, cioè vedevano 
per estasi ciò che quella simboleggiava.^ Nel moménto della 
eucarestia vedevano il Signore e gli angeli che cantavano 
insieme ad essi^. 

Un altro modo per regolare le visioni eira costituito dai 
canti, dagli antichissimi canti che, come vedremo meglio in 
seguito, narravano ò descrivevano le cose vedute in estasi dai 
primi profeti. Nella tradizione orfica c'era un complesso di 
canti che sì attribuivano a Orfeo o a Museo o a Lino; La dinastia 
sacerdotale dei Licomidi era depositaria di antichi canti attri- 
buiti à Panfo e a Museo che venivano cantati durante le ini- 
ziazioni 2. ; 

Proclo attribuisce l'allusione all' incontro con Orfeo e 
Museo nell'Ade, che Platone mette in bocca a Socrate, col 
fatto che Platone aveva udito i canti dei misteri®. La! tradi- 
zione stessa, che fa di Orfeo, Museo, Panfo, e in generale di 
tutti i profeti delPorfismo, degli eccellenti cantori, prova che il 
canto aveva una importanza enorme nel mistero. 

Ma bisogna intendersi su questi canti. Sarebbe un grave 
errore considerarli come canzoni. Erano naturalmente canti- 
lene magiche, £podai, che agivano magicamente^ predisponendo 
gli animi all'estasi per il loro stesso carattere misterioso e di- 
vino. Di queste cantilene magiche troviamo numerosi parallèli 
nella liturgia protocristiana : in essa appare chiara l'enorme 
forza suggestiva che può avere in determinati ambienti saturi 
di misticismo e di magismo il canto sacro. Nel 130 trattato 
ermetico è detto che la palingenesi avviene mediante il canto 
dell' inno : mentre lo si canta le forze malvage lasciano gl'ini- 



* Socrate dice di Ignazio di Antiochia (Migne PG. p. 692. 
citato da Wetter p. 22) : ÒTtraatav elSev àYyéXcòVi Sià^wv iv«; 
<p6vei)v OjAVCDV T^v àviocv TpiàStfj =Ò[xvo6vt(ov kal tòv Tpónov toy 
6pà{XttT0(; Tfi èv * AvTt6>xeC(y èxxXTQoìqt TcapéS<oxev. Orig. /w ^^'''• 
Hom. V 2 : Potest enim {Jfesits) etiam nunc venire et facsre tU en 
quae in lecitone sacramenta dieta sunt apertis ociiUs inttteamuf (WeT' 
TER I p. 22). Per questa profonda somiglianza tra la liturgia 9"' 
stiana e la liturgia misterica il cristianesimo fece ai pagani 1- ^^' 
pressione di essere un nuovo mistero. Luciano dice di Cristo' 
xatv^v^ TaÓTKjv TeXerìjv thiiyciyzv islq tòv p(ov (Lue. Peregr. n)* 

/* Paus. IX 27 2 ; 30 6 ; I 22 7. 

* Procl. In Plat. Remp, II p. 312 Kroll. 
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ziati ,e sottentrano le "buone *. Il 15P trattato chiama V inno 
manifestazione di dio e dice che chi lo canta è illuminato e 
pieno della forza divina : gli inni accompagnano la liturgia 
e la sostituiscono : gli inni chiamano dio 2. Origene afferma 
che i canti hanno. una forza fisica é che colui che li canta prende 
senza pensarci qualche cosa di essi, secondo la natura dei 
suoni, sia con danno sia con beneficio dell'anima e del corpo ^. 
E la preghiera protocristiaà a operava come gl'incantamenti 
pagani, indipendentemente dalle parole, anche se non erano 
capite. Anche in India esiste una simile concezione magica della 
musica: vi è {o vi era) una melodia che non si può cantare 
senza essere avvolti di fiamma, un'altra che possiede la forza 
di oscurare il sole, altre che attirano! serpenti*. • ' 



Mediante questi molteplici mezzi, immagini, simboli^ canti, predeterminato 

1 • • • \ ' ■ s '. ■' ••:-••' 1 • •■ 1-1 dalla teologia, 

la visione veniva regolata, cosi come ; dai quadri sacri o dal 
crocifisso sorgono e si determinano spesso le visioni degli stigma- 
tisti. Ma ÒGCorxeva che queste visioni avessero un cóiiteniito 
comune, un comun denominatore, perchè da èss? sorgesse noh 
tanto il mistero quanto piuttosto la tradizione : del mistero. 
Occorreva che r^esperienza :f osse geneficamehté eguale ili tutti 
i neofiti, che essi vivessero durante Vestasi la stessa vita. 
Occorreva cioè il monoideismo. . '. ■:.i ,;',._ 

Questo monòideiismò, cioè quésta vita che il-nèofità doveva 
rivivere, era dato dal mito. Nella TÌsioiie ^estatica il mito di- 
ventava fatto, cioè esperienza -vissuta :' è questa esp"erienza 



•VWetter v4I;:I;i67i. - ■■ '• •'.■ -;•..; •:.■ ■- ■ ^■■ 
^ Wbttbr 4JL -p,/ iji. .>•,.:•:.,;, :•.■.•■!-. ;/,^ .■■:■'.}<■..■■ 
* 9^iG. Hpin. injesu Nave XX:. al- iTCtóSaì S\Svat{Ji,Cv irwa, trovai 
9«c!,jt^v, Jial lA-Jj'yoSiv axatsTc48,ó{Ji5vos^X^^ xfi<; èTCtóS,^?, xarà 

Tìr]v cpiioiv yfwv 9'9'6yy*^v "f^? è^ttóS^?, e?Te 'el? ^XàP'/iv etré slqXoiaiy 
^mcL'^oq % iixìxriq. (Cfr. Wetter I pp. 177-8). Origene (C. Cels. 
I 6) rispondendo a Celso che afferma che i cristiani devono la 
^•^ro .forza. ,$at,{j(.óv«v...Ttv«v òvóji..a<si xal. xaT«>tX:^cECfi dice che 
questa forza' Sta Ttp òvójjiàTt lìijcóy.tASTà T5i<;«7TayYe>wia,(; t«v rrepl 

Lavignac Encycl. de la mus. I p. 260 (Paris 19 13). 
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variava col mutare del mito, del quale essa era la riprodu- 
zione. Quale era questo mito ì 

La morte e la resurrezióne di Zagreo, figlio di Zeus e di 
Core, sbranato e divorato dai Titani e fatto rinascere da Zeus. 
Per comprendere la funzione di questo mito e il peso che 
esso aveva nella vita spirituale degli orfici, bisogna rappresen- 
tarsi la teogonia (o cosmogonia, perchè per gli antichi i due 
termini coincidono, coincidendo Dio e mondo) così come la 
pensavano i Greci. ^ 

La teogonia risponde a un bisogno dei popoli primitivi. 
Sono rarissimi i popoli primitivi che non hanno una qualsiasi 
spiegazione mitiga dell'origine del mondo, cosi come sono rari 
i popoli che mancano del tutto di una dottrina delVoltre- 
tomba. Specialmente per i Greci l'origine del mondo aveva 
un interesse particolare : come tutte le religioni panteistiche 
e politeistiche, la religione greca educò i Greci all' interesse e 
all' indagine della natura ; la filosofia greca, infatti, uscì non 
dalla indagine dell'umano ma dall' indagine del mondo. Per i 
filosofi presocratici il problema più importante non fu, per 
esempio, il destììiD dell'uomo ma l'origine del mondo. Talete, 
Anassimandro, Anassimene, Senofane, Diogene di Apollonia 
ed anche Empedocle furono cosmologi, più che filosofi. Questo 
bisogno di spiegare ciò che vedevano dà la chiave per inten- 
dere un fatto a prima vista strano : l'abbondanza delle cosmo- 
gonie. Ve ne erano di attribuite a Orfeo, a Lino, Ferecide, 
Empedocle, Esiodo. 

Delle tre teogonie attribuite ad Orfeo, la teogonia così 
detta « antiquissima», la teogonia secondo leronimo ed Ella- 
nico, e la teogonia rapsodica \ è quest'ultima che ha partico- 
lare mportanza per noi come la ebbe per i neoplatonici. Qu^- 
st^ importanza le derivò da ciò che essa conteneva il mito à 
Zagreo. Dopo aver narrato l'origine del mondo, e come Zeus, 
vinto Crono, organizzò l'universo e, inghiottito Metis — cioè 
Protogono, cioè Eros, là forza cosmica generatrice — creò 1 
nove dei, seguitava raccontando la nascita di Zagreo da Core 



1 Sulle teogonie croche v. Gruppe in Roscher III i col. 1120 
s. 1141 s. e Gneck, Myth. undRel. Gesch. p. 419 s. 430 s. Cook^^k^ 
(Cambridge 1926) p. 1019 s. 



— 197 ~ 

e da Zeus, la sua uccisione e la sua rinascita come secondo 
Dioniso. 

Si comprende che questa teogonia avesse particolare im- 
portanza per i neoplatonici perchè conteneva una dottrina 
di morte e dì resurrezione. In sostanza in essa, cioè nel mito 
di Zagreo, è incentrata la palingenesi misterica : solo mediante 
questo mito il mistero dava, attraverso la comunione con 
Zagreo, la rinascita. 

La vita del neofita entrato in comunione con Zagreo era 
modellata dalla vita di Zagreo, come èra narrata dalla teo- 
gonia. Se la teogonia non avesse narrato la morte e la resur- 
rezione di Zagreo, la comunione con Zagreo non avrebbe im- 
plicato la morte e la resurrezione del neofita, e al mistero 
sarebbe mancata la palingenesi. 

Da ciò si vede come in sostanza tutto il ihistero poggiava 
sul mito di Zagreo. La tradizióne diceva che Onomacrito, 
desunto da Omero il nome dei Titani, istituì ì misteri di Dic>- 
nìso e fece che i Titani sbranassero il dio *i E Biodoro dice 
che Orfeo introdusse nei misteri lo sbranamento di Dipniso 
e che con la morte e la resurrezione del dio era in accordo 
ciò che sì mostrava nei misteri®; lo stesso dice Macrobio,^. 
E Clemente Alessandrino, in accordo con un frammento or- 
fico, ci dice che nei misteri si mostravano i simboli della 
passione di Zagreo. Un' altra testimonianza importante è 
quella di Diodoro dove dice che Orfeo istituì un nuovo 
mistero secondo il quale si insegnava agli iniziati che Dio- 
niso era nato da Semele* : cioè sì insegnava, poiché il mito 
dì Zagreo già preesisteva, che il dio era risorto come figlio di 



^ Paus. Vili 37 5: Tcapà Ss 'Ofii^pou *0v. wapaXape^v Ttòv 
Twàvtóv TÒ 6vp\Lce, Aiovùo^ji ts mwé^Kjxev Spyioe xal elvat toù? TiTava? 

* Diop. V 75 4 s. : 6v (Pipnisp) *0pq>e6? èa-rà rà? TeXerà? 
'«flcpsSwHe BtocTTcótJievov ftnh t6v TtTàvwv. Ili é 8 : (ri(X9<iìv« 8è 
■foÙTot? elvat xà ts $v)Xoiì{Aevqc Sia Tcàv 'Op9W€«v 'koi.vj{xàTe)v xal xà 
JtKpeioaYÓjAeva >eaTà Tà?.TeXeTd(?. 

' Macrob. Somn. Scip. I 12 12: in illorum sacris traditur 
iitanico furore in mèmbra disceyptus et frustris sepuUis rursus unus 
^i integer emersisse» 

* DlOD. I 23 7: IvoTT^oaO'^ai xatvijv TsXeti^v, xa^' V 
nocpaSoOvat xpXq {Aùou|xévoi5 Ix; 2e(iéXii}; xal Atò? Y^Y^wr^c^at tòv 
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Semele, nel secondo Dioniso, La morte e: la resurrezióne del 
dio fu dunque il centro del mistero : Patto comunissimo, di 
indossare la nebride o sbranare, il capretto serviva a ricor- 
darla^ e l'uso, che dovette essere abbastanza comune nell'età 
primitiva, dèi sacrifici umani nella religione dionisiaca^ prova che 
mediante il rito veniva ripetuta, nella vittima, la mòrte deldio. 

Non soltanto» Stando alla tradizione, Onomacrito avrebbe 
congiunto il mito della morte di Dioniso con i Titani, facen- 
doli autori della sua uccisione. Pare dunque cbe in origine, 
prima dell';VIII sec, il mito orfico non avesse alcun rapporto 
coi Titani, e che questo rapporto fu creato dagli orfici di Atene. 
E questa fu un'altra via per la quale il rhistero òirfico venne 
a connettersi con la stessa vita dell'uomo. Cioè : siccome i Ti- 
tani erano considerati come i progenitori degli uomini ^ la 
colpa titanica trasmise all'umanità il suo peccato originale : 
concezione di un'arditezza estrema che avrà una influenza 
decisiva sulla formazióne della teologia paolina*. 

Il mito di Zagreo divenne la via della resurrezione ^ e perciò 



* Phot. : vsPpt^eiv ^ vePpouvSIpjxa 9opeiv %■ Bieca tzS-v vspppùi; xatà 

* A Potnia yenivà sacrificata una capra invece di tin fanciullo 
a Dioniso Aigòbolos (PAtJS. IX 8 i). Al tempo della guaita per- 
siana si saGrìtìicarono dei prigionieri a Dioniso Oméstes (Plut. 
Them, 13). Un' idria su f. r. da;; Cazviri (Rodi) nel mùs^eò BritaMnico 
mostra un tracio in* atto di divorar la gamba di un fanciullo ch'egli 
ha ucciso. e. sbranato in presenza di .Dioniso (accolgo la spiega- 
zione di 'Gecil H. Smith ih /jFfSÌ? 180Ó p. 343 contro quella 
assurda di Cecil Smith in Catal. of Vases Brit. Mus. IH 
E 246, che viene accolta da Cook {Zeus Cambridge 1914 p. 654 s.) 
il quale non comprende che, essendo Dioniso e Zagreo un unico 
dio, il primo non ■^uò' assistere all'uccisione del secondò. Prel- 
LER (in ÌPauly Reàlmù. IV p. 1Ó22) ricordar Una Scena' vaséó- 
re dello sbrananiento di Zàgréò, Che^pòtrébbé'aivét lo stesso 
significato dell' idria citata. Prèllér cita errtìnéàinente GEiRriARD 
AusérL Vas.t&v. 70; Cecil SmitH (/ff5^ tSgò;^. $45 D- 3) 
non potè rintracciarla. Neppur io l' ho trovata.; = ' ^^ ; 

3 V. i testi in Bppp ap RoschEr V còl 987. 

* WiLAMOwiTz [ÈuHp: Herakl. I p. 60) nega che l' uccisio- 
ne di Zagreo entrasse mai nel culto Orfico* Ma che éosa erano 
quei fatti di Dioniso che secondo Stefano Bizantino si imitavano 
ad Agre"? É possibile che maUcaisse proprio il fatto centrale? 

" Plut. De ésù càrH. I 996 G r Tà ;^a(i S^)" «è^- tòv Atóvoflov 

ji.s|i.u^s\)(j!.éva Ttdt^Y)...* ìQlviyiJiévo? èan {jlO^o? èl? t)jv naXiYV^^sóia"'' 
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dice Proclo ^ che i misteri usavano dei miti in modo da ren- 
deire i neòfiti più proclivi ai riti. : Sènza il mito consacrato 
dalla teogonia non c'èra palingenesi, non c'era la nuova vifaf, 
cioè la vita del dia da sostituire alla vita dell'uomo. 

Bisogna ricordare che la teogonia era né più né meno che 
un libro sacro dommatico, al quale nessun'altro si può -para- 
gonare fuori del Vangelo, perchè questo come quella contiene 
la vita di quell'essere divinò, nel quale l'uomo identificandosi 
ottiene la salvezza. Come cioè nel Vangèlo è narrata la pas- 
sione e la resurrezione del Cristo^ così nella teologia orfica 
erano narrate la passione e la resurrezione di Zagreò: com? 
il cristiano in base alla parola del Vangelo crede alla verità 
storica, dèllaj passione e della resurrezione del Cristo, così l'or- 
fico àfFermàva la realtà storica del "mito di Zagreo- sull'auto- 
rità della teologia : come il cristiano realizzando in sé mede- 
simo la storia del Cristo ottiene la vita etèrna, così l'orfico 
morendo e rinascendo in Zàgfeo arriva alla beatitudtnej 

Di inodo che l'èstasi era prede teitniriata dàlia teologia. 
Il mito serviva a regolare e suscitare l'èstasi così comie, per 
esempio, certi racconti di stòria indiana conosciuti dalla Smith 
servirono a evocare in lèi le visioni della principessa Simon- 
dinì e a provocare ih lei la impersònazione di essa*. 

Un altro caso, per noi interessante è narrato dal dott. Ma- 
son: egli racconta che ? un indiano aveva uiio spirito' fa- 
miliare col quale conversava.; Convertitosi al Cristianesimo 
non ebbe più comunicazioni! còl demone : ma avvenne che eì 
sì dovette allontanare dalla sua congregazione. AUqr^ ripre- 
sero le àllucihaziGm: la voce era" quella di prima ma ora 
pronunciava sentenze del Vangelo^ ^. ; • 

Così dunque^ le visióni, possono venire predeterminate. 
; Per questogli indigeni Maidu della California priioaà della danza 
impartiscono all'iniziando uria istruzióne intorno ài loro miti*. 

Un esempia interessantissimo di visione predeterminata, 
cne in questo caso è anche visione collettiva, èia cerimonia 



' Procl; In Remp. II p. io3 Kroll. 

'^ Myers La person, umana e la sua sopravivenza (Roma 
^909) II p. 205. 

' LanoTA^ making of rei. p. r3o. 
* Alexander in JBÉE XI ^p. 303. 
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del Hako degli Indiani Pawnee. È questa una cerimonia 
propiziatoria per i fanciulli e vi è una parte del rituale che 
secondo i Pawnee, fu insegnata agli antenati in una visione ; 
e il rito consiste in una invocazione alle visioni affinchè ven- 
gano. Il rituale è diviso in vari canti in cui vengono descritte 
le visioni man mano che si accostano, poi arrivano alla porta, 
entrano, si accostano ai fanciulli, li toccano, danno loro dei 
sogni giocondi, poi se ne vanno e ritornano d'onde sono venute, 
«Beate visioni — dice il canto — venite qui, vi preghiamo, 
venite a noi portando con voi la gioia. Venite, oh venite a noi, 
beate visioni • — portando con voi la gioia. 

«Beate visioni! Esse stanno accostandosi vicino a noi, 
vicino a noi qui, portando con loro la gioia. Più vicino esse 
vengono — beate visioni ~ portando con loro la gioia. 

« Beate visioni ! Davanti alla soglia si fermano, aspettando, 
portando doni di gioia. Fermandosi U esse aspettano — beate 
visioni ~ portando doni di gioia. 

«Beate visioni Ora attraversano la soglia mollemente 
scivolando verso lo spazio interno. Mollemente scivolando 
— • beate visioni -—• verso lo spazio inteirno. 

« Beate visioni ! Esse riempiono la sala con la loro pre- 
senza piena di speranza e di pace. Riempiendo tutta la sala — 
beate visioni — piene di speranza e di pace. 

«Beate visioni! Ora toccano i fanciulli, gentilmente lì 
toccano, dando sogni di gioia: gentilmente ciascuna li tocca 
' — beate visioni — dando sogni di gioia. 

«Beate visioni! Finita ora la loro missione esse vanno 
fuori, ma ci lasciano la gioia. Vanno tutte via da noi -^ beate 
visioni — ma ci lasciano la gioia. 

« Beate visioni ! Ascendendo al cielo, raggiungono la loro 
dimora, li si fermano in alto, esse raggiungono la loro dimora 
, — beate visioni — li si fermano in alto ». 

Man mano che gli astanti cantano queste strofe le visioni 
descritte dai canti si producono e si succedono evocate jjer 
suggestione ^ Dello stesso genere sono certe visioni die i gio' 
vanetti Siousj ricevono prima dell' iniziazione. Essi vengono 
isolati e durante l'isolamento hanno delle visioni in cui gì' 



1 Fletcher The Hahoa Pawnee cerémony RÀE 1900-01 
(Washington 1904) II spep. pp. 178 s. 318 s. 
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spiriti dei loro antenati guerrieri compaiono e preannunziano 
l'avvenire e li incoraq-giàno a essere forti ^ Un altro esempio 
troviamo presso gli indigeni della penisola Hood (Nuova Gui- 
nea inglese) : quando un indigeno è morto, dopo il fungale, 
verso il tramonto, un vecchio o una vecchia, che si crede do- 
tata di seconda vista, siede sulla tombia e guarda nell'ombra 
crescente, tra gli alberi di palma. Da prima resta immobile 
tra l'attesa ansiosa di tutti. A poco a ppcó si cotiimuove e di- 
chiara che vede avanzarsi un antenato che ella nomina : e 
via via dice di vedere tutti gli altri antenati che si avan2;ano 
e sempre più sì eccita finché cade al suolo frenetica. Poi là vi- 
sione scompare ed ella torna tranquilla*. 

Un altro caso interessante è narrato da Tertulliano. «Vi è 
oggi — egli dice . — una sorella presso di noi che ha avuto 
in sorte la grazia delle rivelazioni, le quali ella riceve in ispirito 
nella Chiesa durante le solennità domenicali; per estasi con- 
versa con gli angeli, talora anche col Signore, e vede e ode i 
sacramenti, riconosce i cuori di taluni, e fornisce rimedi a 
chi ne ha bisogno. Anzi, secondo che si leggono le Scritture 
e sì cantano i salmi e si pronunciano le allocuzioni e si presen- 
tano le suppliche, così di là vengono forniti gli argomenti alle 
visioni '».' Qui abbiamo un chiarissimo esempio divisioni pre- 
determinate da un testo. 

Egualmente è noto che la figura crocifissa veduta da S. Fran- 
cesco quando ricevette le stimmate, corrisponde perfettamente 
alla descrizione di Isaia *. Un caso molto simile è quello delle 
allucinazioni auditive dei Camisàrdi, i quali udivano dei cori 
angelici cantare dei salmi e tra questi specialmente due che 
essi stessi solevano cantare più spe§so ^» 



^ Thurnwald in Ì2FG VI p. 185, 

^ Frazer Th& helief in immortal. l p, 204-5 

^ Tert. De an. 9. 

* Fioretti cap. 58. Le ali erano così disposte che due ali sì 
stendeano sopra il capo, due si stendeano a volare ed altre due 
coprivano tutto il corpo. Cf. Isai. II 2 : I serafini stavano di- 
sopra ad esso, ciascuno di essi aveva sei ali : <xtn due copriva 
la sua faccia, e con due. copriva i suoi piedi, e con due volava. 
. ^ V. la testimonianza di Isabeau Charras resa a una commis- 
sione di inchiesta in A. Meyer Die Auferstehttng Christi (Ttìbin- 
gen 1905) p. 248. 
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Un altro esempio. Nelle numerose visioni dèlia Madonna 
occorse a giovanètte ó contadinelle, la Vérgine appare per lo 
più come una bella signora bianco vestita adorna di una co- 
rona d'oro, cioè come suole imrriaginarla la fantasia infantile 
e le leggende pie *. Uii altro esempio ancóra è dato dalla con- 
versione di Alfonso Tobia Ratisbonnej il quale una notte 
svegliandosi vide una grande croce oscura, e il giorno dopo 
andò nella chiesa di S. Andrea delle Fratte a Roma dove vide 
neiros;curitàl' immagine della Madonna ; in quél punto avvenne 
nel Ratisbonne P illuminazione 2. Ma quésta a noi non inte- 
ressa in questo momento : quel che ci importa è che la vi- 
sione veduta da Ratisbonne era la riproduzione sfolgorante 
della Madonna impressa su una medaglietta che Ratisbonne 
portava al collo ^. Di simile genere è la visione dì Iside che 
Apuleio ha nel sonno dopo aver fervorosamente pregato per 
l'appunto Iside*. 

Esempi notevoli di estasi predisposte teologicamente ci 
sono forniti dalle liturgie protocristiane, le quali erano assai 
affini al mistero. L'estasi mìstica era preparata e provocata 
lion solo, naturalmente, da tutta l'educazione religiosa, ma 
anthe più particolarmente dalla recitazione di una mistàgogìa 
che precedeva l'eucarestia e ne spiegava al catecùmeni il con- 
tenuto . «Così che -^ come dice il ^estamentum Domini si- 
rìaco -—possono conoscere la persona di cui sono partecipi 
ìiéllé cose divine e quale rammèinorazionè ne fanno mediante 
l'Eucarestia®». - 

Forse per questa yia^ cioè mediante la liturgia magica, 
possiamo capire la notizia cònteiiuta in uh papiro- demo- 
tico di un libro scritto dì pugno di Tot che conteneva due 
formule : leggendo l'una delle quali si acquistava potere 
sul cielo, sulla terra e sugi' inferi, sui monti, sul mare, e si 
poteva comprendere il linguaggio degli animali e vedere i pe- 
sci nell'abisso : e leggendo l'altra si poteya,:'uha vòlta arri- 



i V. esempi in OAUMERDasW^wwrfe»' (Regensburg 1874) p. 89. 
^ De Sanctis La convers. rei. p.y^, 
" De Sanctis o. ,c. p. 213. - 

* Apul. Met. XI 2-4. 
s wetter I p. 47. 
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vati agi' inferi, tornar sulla terra e veder! ;glì dei -^ Nella 
liturgici! mitrìàcay pubblicata d^l . Dieteiricli, per ogiii formula 
e per ogni rito è descritta la visione ch<é ne sorge : visioni 
che, come è detto ' in princìpio, appàroiio in stato di estasi. 
La spera del sole si apre e gi vede un ininienso cerchio e delle 
porte di fuoco; chiuse. Recitata una preghièra, si sente un tuono 
e un fracasso^ le porte si aprono e si vedono all' intèrno gli 
dèi. Dopo un'altra preghiera si vede un giovane e bel dio 
con chiòma di fuoco, veste bianca, mantello scarlatto e corona 
di fuoco. Altra preghiera, ed ecco si aprono certe altre porte 
e sorgono! dal profondo sette vergini in veste di bisso con volti 
di serpenti, alle quali seguono sette dèi con volti taurini, grem- 
biali di lino, e diademi d'oro. E dopo questi^ tra lampi e tre- 
mùoti, appare un dio con volto splendente,, veste bianca, 
corona d'orò, ampie brache, nella destra la spalla làurea di un 
vitello^ Tutta questa serie di- visioni è teologicamente prede- 
terminata. ;- ■■■■: ^'['^y^ :.."■.' 

Egualmente predeterminate, ma dalla teologia, erano talune 
visioni di Emanuele Swedenborg. Una volta gli angeli gli espo- 
sero una spècie di teologia unitariana : e certamente i dogmi 
sarebbero stati assai diversi se le visioni fossero capitate a 
un teologo ortodosso^ In un'altra visione gli angeli- credettero 
che Swedehborg: avesse . accettai:?, la dottrina ortodossa 'e.mì- 
naccìaroiio di cacciarlo ; dal cielo e allora égli li pregò di ri- 
flettere con maggiore ponderazione e affermò die egli -consi- 
derava le tre -. persone come tre attributi ; di un' -unica 
persona^.:. .■ ■ : -i ' "-i '' '■ ' 

Cosi dunque la teologia, predeterminava l'estasi : l'uomo 
riviveva il destino del dio perchè così imponeva la teologia. 
Benissimo ciò fu osservato da Celso il quale nota che i cri- 
stiani, imitando il loro ; maestro^ diventano immortali : e sog- 
giunge acutamente che, se vegli fòsse stato precipitato dà un 
abisso b strozzato con ùriacoirda, éssJ parlferebbèfò ;di un abisso 
dellare^urxezione di una corda <klla^ iminortalità ^^ 



* Reitzenstei^ ZmiheilenistHymneti in A RW 1905 Vili 

* HòFFDiNtì FU. d, féL pT?. 172-3. .^ i .^ ; l 

* Orio. C. Cels. VII 33. 
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Gli antichi riconobbero lo strettissimo nesso che vi era 
tra la teolpgia, cioè il mito, e l'esperienza. «Che nella mag- 
gioranza — dice Proclo — i miti abbiano una efficacia mo- 
strano i misteri. Poiché, questi, usando dei miti allo scopo 
di schiudere la verità intorno agli dèi, che deve esser detta, 
sono cagione alle aninie di simpatìa verso i drami in modo in^ 
conoscibile per noi e divino; cosi che negli iniziandi gli unì 
restano stupefatti e pieni di divini terrori, gli altri vengono 
disposti con i simboli, e, usciti di sé, sono pieni del dio»^ E 
altrove: «Siamo molto lungi dal disprezzare secóndo l'opi- 
nione dei più questa maniera di cercare miti, poiché appare 
che la audizione di essi è intimamente connessa con le più 
sante delle iniziazioni e i più perfetti dei misteri. Invero il 
fatto che conviene che nel segreto insieme ai sacrifici, sieh 
pure grandissimi e perfettissimi, sieno esposti di cotali miti, 
prova che la teoria in essi contenuta è avviamento e intro- 
duzione ai misteri per chi li ascolta^». Siamo qui innanzi a 
un rapporto strettissimo tra mito e rito, cioè alla predetermi- 
nazione della esperienza mediante il dogma*. 

Il mistero dunque finì presto con l'appoggiarsi sull'autorità 
di un libro sacro, di un mito consacrato dai teologi e intangi- 
bile, che veniva spiegato ai catecumeni*, còsi come la comu- 
nione poggia sull'autorità del Vangelo. Non vi è dubbio alcuno 
che nei misteri vi era una istruzione preliminare e che questa 
riguardava i miti *. 

Il mito di Zagreo non era dunque una qualunque leggenda 
che si poteva accettare o no, ma era un vero domina, un 
articolo di fede attestato nei libri sacri da Onomacrito oda 



^ Procl. In Remp. Il p, io8 Kroll. 

2 Procl. /wi I p. 80 Kroll. 

' Sui rapporti tra mito e rito v. Delacroix La relig. et la 
^ot Paris 1922 pp. 424-8. 

♦ Procl. In Parm. Ili p. 187 Cóusin. Può essere che a 
un simile insegnamento alluda Galeno De tiso pari, VII p. 57^ 
Helmereich. 

' Procl. Theol. Plat. I3 : *sv taic; -reXsTai? olxe(a(; tà? óicoSoxà? 
tot? -^eot? 7cpouTpe7cC^ou<yw ol wepl Taurod Setvol. Procl. /fj PM[ 
Parm. p. 33 s. Cousin' : ol \ibi elei jjLuoiSjievoi twv Ttapóvtwv, o' 
Sé iTcoTctsóovTe? ol 8è vuv TcpwTov àHÓóovTE?. ol 8è wai npóff^ev 

àXìfjKÓOTS?. 
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Museo o da Orfeo : era storia insomma, storia reale, come 
è storia la passione del Cristo, attestata da Marco, da Luca, 
da Matteo. E bisogna sapersi rappresentare l'enorme autorità 
che hanno presso tutte le religioni i libri sacri per. capire il 
valore reale e attuale di questa comunione veramente e pro- 
priamente sacramentale, attraverso la' quale ? iniziato riviveva 
non un mito ma una vera tragica e terribile storia, 



Ma tutto CIÒ non basta ancora a spiegare del tutto il mistero: a base a\ ang 

..... . . r ^ . ^ .^ ^ . T%' • gestione collet- 

gli iniziati, infatti, non entravano in comunione con Dioniso tiva. 
uno alla volta, ma collettivamente, e, a quanto si può conclu- 
dere dalla proporzione del telesterion di Elensi e dalla gra- 
dinata di 7 a 9 gradini che gira attorno al telesterion, proba- 
bilmente in grande numero. Anzi successivi ampliamenti pro- 
vano che questo numero andò sempre crescendo. 

Ora, se questa comunione era accompagnata e prodotta da 
visioni estatiche, bisogna accertare prima di tutto la possi- 
bilità della visione collettiva, cioè di una visione che, almeno 
nelle linee generali e nel contenuto, si manifesti contempora- 
neamente in parecchi individui in modo similare, così da 
far loro rivivere contemporaneamente la stessa vita fan- 
tastica. ; ; V 

La storia religiosa è piena dì siffatte suggestioni collettive. 
Avremo in seguito occasione di studiare la ghost-dance reli- 
gion, imponente religione estatica che travolse un tempo tribù 
intere di indiani dell'America : qui ci fermeremo su esempi di 
altro genere. 

Esempi bellissimi di visioni collettive sono dati dal cristia- 
nesimo primitivo. Nella Hi storia monachorum si narra come 
1 monaci erano cosi pieni di grazia quando si riunivano in 
chiesa che vedevano i cori degli angeli K E nel martirio di 
Matteo si narra che un cotal vescovo insieme a tutta la con- 
fraternita ebbero la visione collettiva di S. Matteo accompa- 
gnato da due uomini biancovestiti davanti ai quali c'era 



^ MiGNE PL. 21 p, 407 ; Wetter I p. 22. 
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tin fanciullo e davanti al fanciullo una cróce sopra una cassa 
e udirono gli angeli rispondere ai loro canti*. : 

Nella mania orgiastica medievale del ballo di S. Vito avve- 
niva spesso che molti dei partecipanti affermassero di aver 
visto il cielo aperto coi Salvatore e la Madonna^ : durante 
la rivolta dei Camisardi scoppiò una particolare forma di 
allucinazione collettiva a Orthez nei Pirenei, nel sito di 
una chiesa rovinata, dovè nel 1687 la folla udì delle sal- 
modie celesti ; e quéste audizioni si ripeterono in vari luo- 
ghi, e a volte i canti erano frammisti a suoni di trombe 
e di tamburi 3. Durante, una curiosa mania religiosa mani- 
festatasi a Buch nel cantone di Sciaffusa verso il 1817 avvenne 
che parecchi fanciulli cotitempoTanéamente affermarono di 
aver visto il Salvatore*. Più intéressante. di tutti è Un caso 
narrato dal mistibo inglese Pordage, perchè riguarda una 
società mistica e religiosa paragonàbile a urta confraternita 
orfica, i cui mèmbri ebbero tutti a un tempo, mentre sì tro- 
vavano, uniti, le medesime visioni che si ripeterono più volte. 
Narra il Pordage, fondatore al tempo di. Cromwell di una 
società di Filadelfi, che un giorno,, mentre i membri di essa, 
circa una ventina, erano riuniti, caddero in èstasi ed ebbero 
delle visioni apocalittiche varie che sì ripèterono ogni giorno 
durante un mese intero, di giorno come di notte ^. Nel campo 
del fachirismo ricordiamo un caso di allucinazione collettiva 
durante la quale gli spettatori videro il fachiro sollevarsi da 
terra ed ebbero essi stessi insieme la sensazione di sollevarsi 
con lui®. 

Un caso simile è quello di un medico convertitosi nel 1894 
alla fede cristiana, datosi a pratiche spiritiche insieme ad al- 
tri compagni di fede. Un giorno egli pregò. intensamente Dio 



^ 23-27; Wetter I p. 100. ■■ ' 

^ Heci^er Die- grossen Volkskrank, d..MittelaU.{BeTÌviiO 
1865) p. 14 s. . • 

^ A. Meyer Die.Auferstehung Christi (Ttibingen 1905) p* 248. 
Sui Camisardi in generale v. gli articoli.con la bibliografia di SchOtt 
in Herzog-Hauck III p. 693 s. e Scott in £i?S III p. 175 ?- 

* Stoll Suggest. %i. Hyppnot. in d. Vólkerpsychologte* (Lipsia 
1904) pp. 497-98. 

^ HoRST Zauberbibliothek (Mainz 1821) I p. 318 s, 

" De Dubos Le myst. et V hypnose p. 66. 
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che gli facesse vedere la madre morta. é quésta gli comparve 
subito davanti. Poi, insieme ad un amico chiaroveggente che 
per venti anni aveva veduto a più riprese Géshj tenne dèlie 
sedute. Dà principio èi non vide Césù ina parenti ed amici 
morti che à lor volta introdussero altre' pèrsone morte da se- 
coli prima, e queste parlavano ed €ssi distinguevano lè voci. 
Finalmente venne Gesù e continuò a venire per sei mesi. In 
seguito lo videro altre dodici persone, lo toccarono, ne udi- 
rono la voce, ed ei apparve poi cori la Madonna, Maria Mad- 
dalena, Lazzaro edegli angeli. Una volta il medico vide la 
scena dell* Ultima Cena ^ . 1 

La possibilità di visioni collettive è dunque certa. Se ai 
posto dei Eiladelfi mettiamo gli iniziati orfici e alle visioni 
apocalìttiche sostituiamo il drama dionisiaco, noi abbiamo 
acquistata la certezza che queste visioni collettive erano pos- 
sibili e potevano anche ripetersi. 

Simili suggestioni collettive noti potevano mancare, del re- 
sto, presso i Greci, popolo fantastico per eccellènza^ corso e 
scosso ognitanto dalle più formidabili tempeste mistiche e 
suggestive che si possano immaginare, e certo non inferiori 
alle grandi epidernie religiose del mèdio évo. Prima fra tutte 
la epidemia: stessa dèlia religióne . àiónisiaca, che, a giudicare 
dalle parole stesse degli antichi scrittori, apparve come un 
contagio spaventoso, che colpiva e invadeva qua e là intere 
regioni^ con tutti i caràtteri delle epidemie isteriche degli 



^ Gale A stùdy in spintistic hallucmcttions XV p. 66-7, 
* Aelian. Ili 42' Hercher: : raiq, AaxeSàtjjiovCcov v'^vat^l 
èvéTceaév Tt? oIoTpo? Jìcal tal? Ttliv XÌwv. al twv Boico-rwv 
Sé à? èv^ÓTata èfJiàvYjefav. DioD. IV 68 4 Bekkér : MeXàttwue... 
fàc ' Apjyeta? . YUVOtCxa? jx a v sica q.... è^epàTrèùoev ; Paus. II 18 
4 ^J fx « V t a Tat<; y^vw.%U è ve « e e e v. Apollod. Ili 36 Wagner : 
Tà? YuvaCxa? '^ V à Y >t a o e (Dioniso) xaTàXiTcotioa? tà? olxCa? 
^«xxsóeiv. EvRiF.Bacck 778 s. Murray : i^Svj tó8' Iyy'^ Aate irO p 
ù^àTfretat {Sppiojia ^«xx^iv; In Macedonia il contagio era endemico : 
^i^VT, Aiex. a i «? Tcòcoòtt (xèv al' t^8èY«vaìxs?èv6xotToT4*Op 91x015 
oScott, xal ToT?. rceplìTÒv Atóvucov òpY^aotAot? è x tou waXaiou. 
Cf . anche Liv. XXXIX 15 : Bacckanalia ■ tota iam pridém 
Italia et nunc per urbem etiammtdtislocis esse non f^ 
iiccepisse vossed crepitibus etiam ululdtibusqm noctùrnis^ qui per - 
sonai tota urbe, certum habeo,... quod ad muliitudinevii eorum atti- 
mi, si dixero multa milia hominum esse, illicó necesse est exierrea- 
*nini, nisi adiunxero qui qualesque sint. 
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indemoniati medievali. Euripide, che dovette vedere svol- 
gersi sotto gli occhi pròpri le terribili scene orgiastiche descritte 
dal nunzio néUé sue Baccanti, descrive con grande evidenza 
la enorme forza isterica delle invasate % la schiuma alla bocca ^^ 
gli occhi stravolti®, la anestesia perfetta, per cui non subi- 
vano bruciature né emettevano sangue dalle ferite*. E d'al- 
tre forme di epideinie isteriche o religiose narrano le fonti; 
come la mania suicida delle ragazze Milesie^ o le terribili 
scene di flagellantisttio che si svolgevano a Busiri in Egitto, 
secondo Erodoto, dove nelle feste isiache i credenti si flagel- 
lavano a migliaia e si ferivano con ié spade «, tal quale come 
gli Sciiti durante le rappresentazioni dei tazieh: scene non 
inferiori a certe celebri epidemie del medioevo'. 




^ EuRip. Bacch. 1127. 

* Ibid. 1121 : à9pòv è^ieicat. 

^ Ibid. 1122-23; 8ià oTpó^oui; jcópag éXCccouora, 

* Ibid. 757: ItcI Sé ^ooTpiSxo^S "^^P lepepov o^JS'^xaiev; 761 : 
ToToi [jièv yàp oÒK i^jtaace XÒYX<«>fòv ^éXog, Una testa di Dioniso 
da Smirme, ora a Leyden (MÌ. II. 41 Eislerp. 151 fig. 61) reca 
sul fronte delle fiamme come se uscissero dal capo. Anche in 
Nonno troviamo simili particolari fisiologicamente esatti, derivati 
certo da modelli più antichi; p. es. la forza isterica (XLV 276), 
la bava _ ' ^ ' - - - .^^ . 

di fondamento 

pide descriva 

danza di Jamblico {De myst. Ili p. lìó 4 s. Parthey) ; «oXXol 

yàp xal Tcupò? 7cpoc9epó(Jisvot oò xaiovrai, oò^ aTcrofiévou toG rcupè; 

aOrSv Sta tÌjv detav èirboiav. 

* Plut. Mul, virL 2/{^B; Polyaen. Vili 63 ; Gell. XV, io. 

* Herod. II 61 ; TÓTCTovrai pièv yàp 8)j jAS-rà rJ)V ■&uotY)v Trdtvre? 
xal Ttaoat, {iupiàSe?, Spra TcoXXaì àv^ptòittov. Vi è una danza degli 
indiani Àxawaiks che xpiì potrebbe essere ricordata ; ogni danza- 
tore ha una frusta e 1 danzatori si frustano a vicènda danzando 
(Reuterkiold, Die Enistehunjg der Speisésahmmente {Religions.^ 
wissensch Bibliothek IV) Heidelberg 191 2 p, 81. 

' La più affine all'orgiasmo bacchico fu il così detto ballo 
di S. Vito, in cui gli invasati danzavano tenendosi per mano, al 
suono di zufoli e trombe, fino all'esaurimento. V. spec. Hecker 
DieTanzwuth (Berlino 1832) ripubblicato in Die gross, Volkskrank' 
heiien d. Mittelalt. (Berlino 1865) pp, 143-193. Anche ì\ taran- 
tismo ha affinità coU'orgiasmo bacchico (Hecker p. 166 s.). Sul 
flagellantismo v. Hecker p. 58 s. e Cooper Flagellation and 
the flagellants (Londra, s.d.). Senza valore è Cojjlas Gesch. des 
Flagell. im Alt. (Lipsia 5. d.). 



In una tètra còrsa da Tndvim^riti religiosi così selvaggi^ 
4ove città e regioni iilter e si sentivano ogni tanto possedute 
dal dio, un fenomeno di ■ suggestione collettiva còme quello 
da. noi postulato, cioè la comunione contemporanea di molti 
individui e magari di una folla intera, è noii solo possibile 
ma probabile, e quasi necessario per spiegare alcuni aspetti 
delle follie collettive dionisiache. E non ha alcun valore l'ob- 
biezione che simili contagi collettivi possono essersi avverati 
solo in una età primitiva, ma che non si possono attribuire 
alla Grecia dell'età classica o, peggio, dell'età ellenistica. Nei 
movimenti religiosi! collettivi sì conservano e si ridestàiip 
stati di coscienza primitivi e selvaggi che la suggestione della 
folla evoca; l'individuò che è isolato, un essere civile, prèso 
nella folla diventa un istintivo," cioè un primitivo i. Così si 
spiega il permanere in Grecia, perfino al tempo di Euripide e 
di Luciano, i^uali sènza alcun dubbio descrivono còse vedute 
e: accadute, di forme orgiastiche che erano in completo disac- 
cordo con la c^viltàr • . 



II. 



Ammessa la soggettività del drama non possiamo naturala bì"tiw*°ra**u» 
niente ammettere che esso fosse un vero e proprio drama. con drama mimico.T 
Farti obbligate, come una ' commedia ò uria tragedia, perchè ì 

ciò è contrario alla spontaneità: delle manifestazióni suggestive; 
Alle quali si può prescrivere il nionoideismo^ il pensiero domi- 
nante, il filo conduttore, ma non mai i gestì o le parole me- 
diante le quali esse si esteriorizzano ; il mistico potrà anche 
venir crocifisso n^isticamente per suggestione di altri^ ma, non 
potrà mai esprimere la sua passióne con parole o vèrsi pre- 
scritti da altri. Ecco perchè il drama ^subbiettivó lion può 
concepirsi con^è un ' drama regolare;,' con parti prestabilite, 
che gli attori' dovevano apprèndere e rappresentare : ma deve 

^ Lebon Psychql. des foiulès (Paris 1921) p. 19 ss. ; Freud 
^^ychol. colk-QU et analyse.de «zoi (Paris 1924) p. 17. 

14. — Macchioro. ^agreus. 
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immaginarsi come un'aizione dramatica, là cui tragicità si 
manifestava, come qualunque altro sentimento umano, attra- 
verso gemiti o grida = interiezioni, ma dove mancava ogni 
parte prescritta, salvo forse per i sacerdoti che regolavano 
l'andamento di questo drama interiore, 
: Osserviamo, infatti, la nostra liturgia. 
Dei molti personaggi rappresentati, l'unico die è certamente 
ritratto nel gesto del parlare è il sacerdote che fa Panniin- 
clazione (V), comunicando alla iniziandd la visione che il gio- 
vinetto vede nello specchio 2 il gesto semplice e naturale, 
privo di ogni elemento plastico ò descrittivo, con cui si volge, 
la: bocca semiaperta, la profonda espressione di tutto il suo 
volto, il fatto stesso che dietro a lui e' è qualcuno che evi- 
dentenàente apprende da lui qualche cosa: tutto ciò dice 
che quel sileno sta parlando. È mi pare altrettanto evidente 
che la inizianda sgomenta della scena IV è ritratta nell'atto 
di. emettere un grido o un gemito di passióne; Ma gli altri per- 
sonaggi sono evidentemente personaggi muti r- la loro faccia 
resta inespressiva, le loro labbra restano serrate mentre coni' 
piono i vari atti prescritti dalla liturgia : l'erote solleva verso 
la sposa mistica lo specchio e non parla : le donne compiono 
i loro riti alla trdpeza e non fanno motto : i due satiri che 
allegorizzano l' infanzia di Dioniso (V) sono muti : e muta 
è evidentemente la supplicante (VI) la cui preghiera ardente 
è tutta nel gesto, e muta perfino Teleté nell'atto, stesso che 
la respinge. . Nulla, potrebbe essere mimicamente più espressivo 
dell'azione della supplicante che piega un ginocchio innanzi 
alla divinità, levando verso di lei il volto supplichevole, e del 
breve gesto impassibile con cui la dea le ormna di fermarsi, 
di attendere. La liturgia pompeiana rappresenta dunque una 
pantomima che si svolge in vari quadri o episodi successivi. 

Una pantomima ? 

A noi moderni questa parola ricorda soltanto quegli ine- 
spressivi e sciocchi spettacoli teatrali che si chiamano balli, 
dove manca l'intiina rispondenza tra il pensiero quasi. sem- 
pre futile e il gesto quasi sempre convenzionale. Ma la pian- 
tomima antica era altra cosa. 

Per comprendere il valore che il gesto aveva per l'uomo 
antico — nel nostro caso specifico per il greco primitivo -" 
dobbiamo considerare il gesto non dal nostro puiito di vista 
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ma da quello della mentalità primitiva. Per; nói il pensiero 
può venir colorito o accentuato dal gesto quando, questo sia 
spontaneo, come avviene mentre si parla, e può veùir comu- 
nicato mediante il gesto quando questo è tonvénzionalè, come 
avviene ai sordomuti : ma il gesto nostro non è una espres- 
sione immediata del pensiero, salvo in taluni gesti spontanei 
che sono vere interiezioni gestite. Il gesto del primitivo è 
invece una vera espressione del pensiero, e può esser tale 
perchè il primitivo pensa non per concetti ma per immagini. 

Il mondo delle idee del primitivo non consta, infatti, Idi 
concetti astratti generali ma di pseudo-concetti particolari. 
Cioè le parole non sì riferiscono a idee ma a oggetti, cioè a 
cose delle quali contengono l'immagine. 

Il verbo essere per esempio noii esiste: esistono, invece 
tanti verbi essere particolari i essere qui, essere ; là, essere 
sopra, essere sotto^ 

Non vi è un pronome ^j^o ma diversi <fXJO a secónda che un 
oggetto si trova nella sommità di un wigwam o di fronte alla 
porta o in fondo alla valle o a sinistra o a destra della ca- 
panna,». Non esiste una parola. che esprima il movimento, 
ma esistono tante parole che indicano il movimento vèrso 
il suolo, oppure verso il soggetto, p il movimento repen- 
tino o il movimento oscillatorio, o il movimento nell'aria 
oppure nell'acqua: cosi non esiste una paróla che esprime 
il concetto di riposo ma tante parole diverse che esprimono 
il. riposo nella capanna o il riposo fuori della capanna o sopra 
di essa oppure nel bosco oppure, nella barca. Così si formano i 
l'auibilder, cioè suoni che indicano un solo stato, una sola azio- 
ne concreta : non; parole ma suoni che esprimono o tentano, di 
esprimere delle impressioni visive. Per esempio presso, gli Ewe 
alla parola zp che sigiiifica andare si aggiungono tanti Lautbil- 
der diversi i quali descrivono divèrsi modi di andare : zo 
hafobafo indica l'andatura di un uomo piccolo dai movimenti 
rapidi; 20; hehe bebé, il camminare trascinandosi : zoMa hia il 
camminare gettando avanti; le gambe lunghe: 2q«/Z(? Jz/? il 
camminare energicamente : zo dabo daho un'andatura esi- 
tante e molle : zo kloyiy il camminare di chi ha intorno molti 



^ l-EVY-BiiiiHL p. 164. 



oggetti O' alziti haììonzóiàììtx'. zó pia pia il càtntnìno a pìccoli 
passi : za tvla wla il camminare rapido è leggero : e via di- 
cendo K ■ \^ ■ '■'.,'""" ■ ■■ :~ 

Il linguaggio primitivo non si compone dùnque, parlando 
con rigore, di parole, rn^ di « pictoriàf éoncepts » dome dice il 
Gàtschet, i quali possono, anzi devono, • moltipliciarsi' all'iri- 
finito col moltiplicarsi o complicarsi delle irrimagini : così av- 
viene per es. che gli Vaghans della Terra del Fuoco posseggono 
circa 10*000 forme verbali diverse per indicare la varia specie 
di movimenti. . | 

' Dato che il mondo interiore è costituito di immagini. e che 
la parola deve evocare queste immagini^ è chiaro che (Questa 
evocazione può avvenire mediante il gesta egualmente bene 
e anche meglio che con la parola : appunto perchè si tratta 
di immagini e non di concetti. É chiaro che l'accennare a un'an- 
datura energica sia col passo stesso sia con le mani può riuscire 
assai più chiaro che non il Lautbild zódzedzè.' Quésta sosti- 
tuzione dèi gesto alla parola diventa tant<) più difficile e inu- 
tile quanto meno ricco di immagini è il mondo interiore: ed 
inversàìnente è tanto più faeilé ed • efficace quanto più ricco 
di immagini e povero di queste idee- è quésto móndG' inte- 
riore. Il gesto è l'espressione naturale del cònGrétp partico- 
lare còme la parola è l'espressione dell'astratto generailei 

All'uomo primitivo dunque, il gesto ' èi presenta còirie 
un vero e proprio linguaggio ed equivale al ■linguaggio : àn'4 
è molto probabile che, come fu spesso affermato ^ é còme oggi 
affermano -taluni scienziati, -il gèsto formasse il linguàggio 
primordiale dell'uomo, anteriore al linguaggio parlato. Ma ciò 
qui importa poco : ciò che importa è- inVèce là funzione; che 
il gesto ha conie espressione pressoi ipòp0li'priitìitiv|,- 

Questa funzione fu potuta osservare specialmente presso 
le. tribù indiane di America. In quélP immènso caos ^gioitolo" 
gico che conta una sessantina di gruppi glottològici distinti, 
suddivisi in numerosi sotto-gruppi, non esìste un linguàggio' 
comune ; perciò gli individui di tribù diverse còihuhicànó tra 



^ Levy-Bbùhl p. 184-5. 

" Mallery Sign language among Norihamerican Jndians 
RAEl (Washington 1881) p. 263 s. ■ 
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lóro mediante una gesticolazione che' forse .è 'uri residuo- dèi 
primitivo linguaggio gestito ^ ' .' ■ 

Questo linguaggio gestito; non ha nulla di' comune con là 
mimica; dèlia nostra pantomima che é una creazione intellet- 
tualistica, mediante la quale si cerca di suggerire delle idee, e 
del resto non avendo il nostro mondo interiore se non uno 
scarso numerò dì : imagini e constando esso in grandissima 
parte di idee,' è chiaro' che per noi il linguaggio gestito non è 
possibile. La mimica dei priniitivi consiste invece in una serie, 
dì gesti i quali simbolicamente evocano una serie di imma-^ 
gini. E. questa gesticolazione vierie interpretata fantastica- 
mente, cioè integrata con la fantasia, perchè il gesto, hoh 
avendo un suo significato fìsso e convenuto, acquista il signi- 
ficato del pensiero stesso di chi lo fa. Così il gesto del boome- 
rang significherà, secondo i casi, non solo l'oggetto stesso ma 
anche P id^a di uccidere o ^di fabbricare rarmai il gesto del 
bere potrà significare non solo l'acqua ma anche la sete* 
Un esempio intéressante è dato dal gesto comunissimo del 
bambino di mettersi un dito in bócca : ora il dio Arpocràtè 
venne C'aratterizzatp còme bambino appunto mediante questo 
gesto; e questo stesso gesto si trova nel geroglifico che in- 
dica il fanciullo^ 

Per l'assenza della convenzionalità,' che dà: al gesto auto- 
iriaticamente il suo significato fisso^: e per la necessità di imitare 
il più possibile il reale concreto, la'mimica dei primitivi acqui- 
stò una perfezione; e una potenza evocatrice incredibili. Il 
primitivo imita a perfezione e fa vedere usi, costumi, azioni 
sue, e d'altri^ od evoca gesti ed aBitfudini degli animali con una 
precisione che dipendè dal nesso immediato che vi è tra l' im- 
magine e il gesto. Ora, data da un lato la grande perfezione 
e la immediatezza del linguaggio mimico, e dall'altro la diffi- 
I colta di esprimere ragionevolmente ì propri sentimenti, è ov- 



.; ^ Si narrai che tra i, primitivi sonò possibili lunghe conversa- 
zioni a gesti tra individui di tribù .diversa 6 di diverso lin- 
guaggio: consta poi che durante i lunghissimi periodi di silenzio 
iniposti dal rito funerario l'individuo • si .esprime solo con la 
punica. Il Cushing, dopo esser vissuto in intimità con . gli Zulù 
?^ essersene appropriato) la mentalità, 'potè ricondurre il gesto 
«^Ua funzione di linguaggio, ,,:,;. , 
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viò che questo linguàggio si applicasse di preferenza ad esprì-' 
mere quei sentimento che spesso" l'uomo colto non sa espri- 
mere : il sentimento religioso. Vogliono anzi alcuni che il 
complicato ritualismo dei primitivi, pieno di gesticolazioni, 
debba' considerarsi per l'appunto come l'espressione mimica 
del sentimento religioso. 

Ad ogni modo è certo che presso i pòpoli primitivi la 
mimica si applica di preferenza al pensiero religioso. La pre-. 
ghiera è sempre accompagnata da una determinata gestìcola-r 
zione : talora presso i primitivi il gesto è l'unica espres- 
sione della preghiera interiore. Di alcuni popoli sudamericani 
si dice che preghino con i soli gesti senza pronunziare parola: 
anche alcune popolazioni australiane usano il solo gesto per 
pregare i. Così ci spieghiamo come spesso il sentimento reli- 
gioso venga esteriorizzato mediante vere e pròprie panto-^ 
mime: per esempio gli indigeni australiani rappresentano 
mimicamente la storia degli antenati e le cerimonie da loro 
compiute e i viaggi fatti ^ ; gli indiani Pueblo rappresentano 
dei drami nei quali gli eroi o gli antenati sono impersonati da 
uomini che recano i loro attributi : e in questi drami la pa- 
rola ha una parte del tutto secondaria ^. Gli sciamani dèi Bu" 
riats rappresentano il viaggio al regno di Erlik in cui riprodu- 
con le voci e i discorsi degli spiriti*. In generale i popoli pri- 
mitivi amano rappresentare con pantomime accompagnate da 
musiche scene di guerra, di amore, di caccia e simili*. Nel 
Giappone si rappresentano i no, che sono drami sacramentali 
svoltisi da danze antichissime, nei quali si rievocano leggende 
o gesta divine ed eroiche ; i no più antichi constano solo dì 
gesti e di canti, e soltanto in seguito fu aggiunto il dialogo 



* Heiber p. 98. 

* FRA.ZER The belief in the ìmmort (London 1913) I pp. I79 
182, 186 s. Durkheim Les formes èhm. de la vie rei. (Paris 
1912) pp. 329 s. 532 s. ; Webster Soo.secrefe f rimiti (Tr. it. 
Bologna 1922) p. 232. V, anche Gombarieu H«s^. de la tnu- 
sique Paris 1920 I p. 23. 

^ Gray in RER. IV p. Sy2. 

* Mg. CvtLOCH in RER. XI p. 442. 

^ ScHULTZE Psychol. d, Natttrvdlker (Lipsia 1900) pp. 121-22 ) 
Webster 0. e. p. 249. 
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che però rimase sempre- secondario *. Iii Indiala festa di Brama 
viene solennizzata con rappresentazioni di vaiì episodi, che si 
rappresentano in piena campagna davanti a folla immensa; 
non esiste dialogo, e la favola, che è ben nota a tutti, è di^ 
vìsa in tanti quadri mimici, ai quali la mancanza del dia:- 
logo nulla tòglie di religiosità^. Nel: V secolo d.C. si usava 
rappresentare mimicanaente nelle chiese l- adorazione dei magij 
le nozze di. Càna, la Crocifissione^. :,. : 

Similmente in Francia si usò molto nel basso medio evo 
rappresentare dei misteri mimici privi totalmente di diàlogo. 
Parlando di un mistero mimico della Passione, rappresenta;to 
nel;i437 a Parigi, un cronista dice per esempio;; «Ne parloicat 
rien ceux qui ce fàisoient, mais le montrèrent par jeux de mir 
stère: et iurent les.manières bonnes et bien jouées, et vive-- 
ment compassionnées, et moult piteuses ». E 'altrove sì legge 
a proposito di un mistero della Natività rappresentato a Pa- 
rigi nel 1431 i «Depouìs le poncelet en tirant vers la seconde 
porte de la rue Saint-Denis avoit personnages, sans. parler, 
de la Nativité de Nótre-Dame, de son mariage et de l'adora- 
tion des troìs Rois, des Innocents et du bonhomme qui sé- 
moit son blé, et furent ces personnages très bien .joués », 
E altrove ancora, a proposito di un mistero dellavita di iGe- 
depne rappresentato ad Arras nel 1455, apprendiamo che. il 
Duca di Borgogna : « trouva tout de long de la TuiUerie et du 
petit marche, faict sur hours moult richemente habill.és, toute 
de la vie de Gedeori, en personnages de gents en vìe lesquel 
ne parloient point,, ainsi ne fàisoient que le signes de la diete 
mistere»*. . ^'.^ ^ .•..•; ■ • •. 

Ritornando ai Greci, gli è certo che la mimica loro aveva 
tutta la immediatezza dell a. mimica dpi popoli primitivi t era 
cioè non una espressione convenzionale, e quindi logica, del 



' Lloyd; in REB lY p. 889. 
• ] Levi Le . théatre. 4ndien {BibL école des haut. et.) . voi. 83 
Parigi 1890) p. 3174 II Jacquemont, dopo aver iassistito a^ ima 
Qi queste pantomime, scriveva : J'y étais venu, crò3rant n'assister 
^^' k la représentatìon scénique d'un mystère : je m'éloignai avec 
le sentiment d'en avoir vu la célébration religieuse elle nièibe. 
^JVBiNAh Mystères inedites (1837);; p; vin. \: 

* Petit DE Julleville Les mystères (Parigi 1880) I p. 198; 
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pensiero, ma, la 'espre^sioiie spontanea e fantastica. di esso : "ciò 
che èì accorda con quel molti elenaenti primitivi the è facile 
rintracciare hello spirito greco, come la estrema suggestibilità 
la incapacità a distinguere il mondo^ interiore dall' esteriore 
■6 simili. ' ! ■■ /' ■ .^':^ ':' ■•.". ■ - .;:' 

Che là mimica greca fosse- uri vero linguaggio figurato, lo 
dice là potente espressione usata 'dm Greci stessi « parlar coh 
le mani» o «danzar con le mani» *. Uri epigramma della 
Antologia loda del famoso Pilade le mani che dicono ogni 
cqsa^: di una danzatrice un altro epigramma loda le sa- 
pienti dita delle niani*. 

Secondo Plutarco con la danza, che va intesa a modo greco, 
cioè come una mimica, non sólo si imitava la forriia e si espri- 
meva l' idea, ma si" comunicavano isentimeriti e si rappresen- 
tavano le cose*. Perciò il verbo ^««zatri? significava' anche ri- 
produrre mìmicamente®. Il « Siniposio » di Senofonte finisce 
con una pantomima "che rappresenta le nozze di Bacco e Aria- 
dne*. Longo descrive un pastore che cori la danza epiléniotì? 
rappresentava la raccolta della frutta, il calpestare i grappoli, 
il riempire le botti, il bere® : un pantomimo del tenipo di 



^ ViX5T De lib. et aegrit. 8 Bernardakis : òp/siTai ó àv^pw- 
Tcoc, àXXà Tai? x^P<y^^' Athen. IV 134 B. Meinecke :*òpxot5(jisvov iràt? 
xepot ; Lue. De Sdlt. 63 lacobitz : {xà Soxets xccXq x'^P^^'^ còmXi; 
XaXsiv. .- " . ■ 

^ Anth. Pai. XVI 290; ò ^a {Arcàvoli; x*'P^'^ Xoysuó{/,svo(;. • 

"^ Anth. Pa/. XVI 283. \ /. 

•* Plut. Quàest. conv. IX 15 p. 747 E. Il tipo di danza 
mimica più vicina alla danza greca pare quello delle baiadere; 
« non è una danza : sono piuttosto, delle oscillazioni lente e 
dèlie ppse graziose eseguite sul posto, uno studio jjlaS;tico per 
presentare il corpo nei movimenti più. vantaggiosi, per mo- 
strarne la flessibilità e l'eleganza. Ora esse si provocarlo in 
guerra, e come attrici tragiche afferrano un arco d'oro, lo ten- 
dono irrigidendosi come le amazzoni della favola e ne scoccano 
frecce di cui imitano la leggerezza, poi cadono. a ginòcchi in pre- 
ghiera.... óra /giocano con luiighe piume di pavóne e fanno la 
ruota.... (De Ménil Hist. de la dance ;Parife s. d. p. 253 s.). 

.ì/^ Anih. Pai. IX 248: El toioc 4ióvuoo? Iijiepòv .^X.&ev "OXiJ{X- 
jcov.... oTov ó TS^VT^ei? nuXdtSe<; à p x '^ <J * t^ o xsTvov. 
, * Xen. S.rw^. IX 2 s. 

' Su questa vedr Vé.. Festa Sikinnis (in Mem. Aòo, Afch- 
Nap. IH 1918) p. 25. 

* Long Pastor. II 36 De Siniier, 
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Nerone sapeva esprimere con la ciànz'a gli amori di Afrodite 
ed Ares, con -Elio che rivela l'adulterio ed Efesto che avvince 
i due. amanti nei legami, mentre gli dei assistono alla;confu^ 
sìone della dea e alle preghiere di Ares i. Il mimo mediante 
gesti evocava l'un personaggio dòpo l'altro, passando per esem- 
pio dà Atamahte a Ino se voleva espriniere questo mito, op- 
pure da Atreò a Tieste e poi a Egistò e poi ad Erope se rappre- 
sentava il mito degli Atridi^. Libanio ci spiega come dentro la 
cerchia di un dato mito, l'un personaggio evocava' l'altro e 
mostra come appuntò in quésta evocazione stava la difficoltà 
della mimica: «il pensare ad Atena r— egli dice -^ quahdo 
si mostra Atena, o a Pósidone quando è mostrato Posidone 
ed Efesto quando si móstra Efesto, non è ancora una gran 
cosa : ma che mediante Atena si mostri Posidone, e mediante 
Efesto Atena, e mediante Ares Efesto, e mediante Gani- 
mede Zeus, e mediante Achille Paride : questo a quali compli- 
cazioni non può eccitare l'anima ?» ®. . , 

Così di evocazione in evocazione, si svolgeva il dram a da- 
vanti allo' spettatore. Libàiiio dice che il pubblico vedeva non 
S0I9 Deianirà ma anche Èneo e l'Acheloo ed Eracle è Nesso : 
Ci vedeva . non solo Dafne ma anche Apollo Jche la inseguiva, 
e vicino a Fedra vedeya Ippolito, e Briseide evocava la tenda 
di Achille e gli araldi e i guerrieri. E dopo aver veduto le vèrr 
gini di Licomede e le opere e le vesti femminili e Achille che 
inxita' le fanciulle^ ecco si vede Odisseo che compare alla potta 
e Diomede con la tromba è Achille che 'appare quale è ^. 

Non vi era mito, si può dire, che la danza mimica non sa- 
pesse esprimere : Luciano^ enumera quasi tutti i miti della 
mitologia greca tra quelli che un buon danzatore doveva co- 
noscere. E il fatto che, i miti rappresentati erano già noti aiu- 
tava la evocazione dei personaggi. Lo stesso scrittore narra* 
anche elie una volta-j entrato in scena un danzatore molto pic- 
colo per rappresentare Ettore^ gli spettatori esclamarono: 



^ Lue. De sali. 63. 
^ Lue. De sali. 26 67. • 
"" LiBAN Or. LXIV ti3 (IV p. 493 Forster). 
* LiBAN Or. LXIV 67 (IV p. 462 .Forster). 
Lue. S«ft. 37-61 
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questi è Astianatte : dov'è Ettore? E che un'altra volta à 
un attore altissimo che rappresentava Capane© nell'atto di 
salir sulla scala per scalar le mura dì Tebe, il pubblico gridò : 
«Sali sul muro. Non hai bisogno di scala». 

Questa evocazione avveniva mediante una gesticolazione 
simbolica, quasi direi un formulario gestito che aveva col mito 
l'esatto rapporto che ha il linguaggio. Libanio dice che vi- era 
una mimica diversa a seconda che si trattava di uomini 
o di dei*. Infatti talora nella foga della recita avveniva al 
mimo di passare da un mito all'altro simile, per esempio da 
quello di Crono che divora i figli a quello di Tieste che man- 
gia senza volerlo le carni dei figliuoli, o da Semele perita tra 
le fiamme di Zeus a Glauce arsa dalla veste donatale da Me^ 
dea 2, esattamente come uno per foga o per distrazione passa 
da un discorso all'altro, o scanàbia le parole tra loro, 

Di quel che fossero queste pantomime si può avere una 
idea dai culti domenicali gestiti che si usano, p si usavano, 
negli istituti dei sordomuti, ai quali il testo evangelico viene 
esposto è commentato col gesto. IlTylor così ne parla: «Nes- 
suno può vedere la parabola dell'uomo che lasciò le novanta-- 
nove pecore nel deserto e andò a cercare quella che aveva per- 
duta o della donna che perdette una moneta di argento, ese- 
guita in una pantomima espressiva da uù maestro dell'arte, 
senza riconoscere che per narrare una semplice storia è far^ 
dei semplici commentì su dì èssa il linguaggio parlato rimane 
molto indietro a quello gestito. La narrazione parlata deve 
perdere l'improvvisa ansietà del pastore quando conta il suo 
gregge e trovai che una pecora manca, il suo affrettaito rin- 
chiudere il gregge, il suo correre su per i colli e giù per le valli, 
e il suo ricercare indietro e avanti, lai sua faccia che si illumina 
quando in distanza vede la pecora mancante, il suo portarla 
a casa tra le braccia accarezzandola mentre cammina^». 

La danza mimica era così intimamente connessa col mi- 
stero che la tradizione voleva che le danze dei misteri fossero 
state istituite da Orfeo e Museo medesimi, eccellenti danza- 



1 LiBAN. Or. LXIV 70 <IV p. 464 FòrSiter). 

2 LuciAN De Saluto. 

3 Tylor Researches into the early history of mànkind {Ìa^^- 
dra 1870') p. 33. 



— 219 — 

tori essi stessi * e Dioniso aveva derivato. uno dei snoi tanti 
epiteti dal fatto che i suoi misteri si celebravano mediante la 
danza ^ : sappiamo che a Sparta si rappresentavano danzando 
le gesta di Dioniso e le imprese contro gli Indiani e il fatto di 
penteo*, e Luciano dice non sólo che non vi era in antico mi- 
stero, alcuno senza danza, ma che tutte le cerimonie dionisia- 
che non eran altro fuorché danzai. Nelle Antesterie gli Ate- 
niesi solevano eseguire delle danze mimiche, mascherandosi in 
varia guisa secondo miti orfici®. Mistero e danza mimica erano 
dunque tutt'una cosa: perciò il contenuto della seconda 
veniva determinato dal primo. La danza era, insomma,! il 
mezzo attraverso il quale il mistero si attuava: cioè si at- 
tuava la comunione con la divinità. 



2, ■ . ■ ■ 

QuaP era dunque il contenuto del mistero ? Che cosa era che attuava la 
propriamente il mistero ? Che funzione aveva in esso la mi- dir'^m^tando*'u 
mica ? Imitare il dio per poter diventare come il dio : questo ^°' 
era lo scopo del mistero. 

L' iniziato, ai misteri eleusini doveva digiunare nove giorni, 
come aveva fatto Demetra, rompendo il digiuno solo alla sera 
perchè così aveva fattola dea®, e bevendo il ciceone come 



^ Lue, De sali. 14. 

^ Scnoi^i Lyc. Alex. 212 p, 99 Scheer : 'EvópxìQ? à Aióvutro; 
mu (tóT* èpxi^crew(; aÓTOu èittTeXstTat Ta {AUOTi^pia. 

" Athen. XIV 29 p. 631 B. 

* Lue. Se sali. 14 : TsXeTJjv oòSè [iXccv àpx«Cav Sotiv sòpeiv étveu 
^PX^oeoi?. Ivi 22 : Tà (xèv yàp Aiovumaxà xal pax^ixà otjjiat ce [xìj 
nepijxévsiv è{jiou àxoiSoat, oTi fipxviot? IxsTva icàvra ^v. 
^ ^^Philostr, Vita ^/>. IV 21 : aòXourÒTcooTQii.T^vavTO^ XuYictJW>ù(; 
opX^WTat Hai jASTalù t^? 'Opqjéùx; èTTOTroiia^ Te xal ■9'eoXoYCa?, rèe. 
jièv <5>? ■'fìpat, Tà Sé àq N\Sti.9ai, tà 8è ó? Bàxxat TcpaTTouot. 
Non si deve confondere questa danza mimica con Ja danza 
orgiastica o estatica, la quale consisteva nel ripetere sempre gli 
stessi movimenti — -per es. dondolare il capo, ruotare intorno 
a sé stessi fino a cadere in estasi, come usano i dervisci. Su 
questi movimenti v. Latte pp. 97 e 23. 

^ Ps.-HoM. Hymn. in Cer. v. 47 s. ; CREuzER-GuiGNiAut 
«««. de d'ani. (Paris 1821-1841) III 3 p. 1189; Pottier-Le- 
NORMANT in Daremberg III 5^9 s. 
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lei 1 c nel giorno ideile 'fiaccole i misti erravano qua e là. por- 
tando fiaccole per imitare gli errori della dea ih; cerca! della 
figliuola 2 ; nelle cerimonie bacchiche si indossava la nebride 
per imitare il dio capretto ^ : nella liturgia pompeiana l'ini- 
ziata apprende il suo destino dallo specchio come aveva fatto 
Dioniso : i piccoli misteri di Agre constavano di una imita- 
zione dei fatti di Dioniso. In sostanza questo è pure il caso 
della messa che è il sacramento per eccellenza*. 

Imitare il dio per poter diventare dio. Era credenza comiine 
a tutti i misteri — risalente alla antichissima e diffusissima 
idea che il dio si possa: incarnare temporaneamente nel- 
l'uomo^— - che l'iniziato acquistasse mediante il mistero la 
isótheos physis, la natura divina, diventando tutt'uha • cosa 
col dio, cioè Veidolon, V imagine di esso *. 

Nella iniziazione isiaca di Apuleio l' iniziato veniva rive- 
stito della Olympiaca stola, simbolo dell'apoteosi, e con nella 
destra una fiaccola, davanti alla dea stava, adorato come una 
imagine del sole, al quale veniva parificato^: uiià laminetta 
orfica avverte l' iniziato che egli di uomo è diventato dio* : di 



' Ps.-HOM. Hymn, in Cer. ao8 s. ; Ovid. Fast IV 535. 

' Ps.-HoM. Hymn. in Cer. 47" s. ; Schol. Soph. o. e. 1048; 
Stat. Silv. IV 8 50 ; Fulg. I io. La proibizione fatta agli 
iniziandi eleusini di seder sul pozzo sul quale sì era seduta De- 
metra affinchè non sembrassero imitar la dea (Clem. Al. Protr. 
II 20 I = Eus. Pvaep. ev. II 3 30 —.■ Kern 52) può aver 
avuto lo scopo di imp^ire una anticipazione di questa assimi- 
lazione alla dèa.. 

' Phot. s. v. Ne{3pi(^siv (Naber) ; Harpocr. s. v. Népipi^eiv. 

* Klein Gesch. des DramasìY 1 p. 2; nella, Bruder.Berchtold 
Predigt è detto: «Darnach strecket der Priester di Arme serr 
von ime, daz bezeichnet daz unser herre gedent ivart an daz 
hèilige cruce als ser.... unt swaz der prister darnach tuet daz 
bezeichnet allez martef di unser herre leit andem cruce». 

^ Frazer I pp. 376-420; La GRASSEmB De la psych. des 
rei. (Paris 1899) I ppi 145-54. 

? Plat. Rep. X 613 A : ófjtoioua^at ^et^ \ Teet. ■p. 176 A'. 
ò\Loi(ùmv ^S9 xaxà TÒ Suvaxóv ; ProgL. . In I Alcib. p. 294 Cousin* : 
InHéfip. I p. 75 Kroll ; Jambl. De myst. Ili 5 r III 71 Parthey. 

' Apul. Jkr«/. XI . 24 Vi Reitzenstein Hellénist. ìTì*»»- 
dererzahlungen (J^\p&ìsi:i<^o6\ pp, tiò-iT., 

* IGSI 64^ : .Comparetti Tav. ? 12 pp, 6-7 ; Diels p. Ì77 
n, 20; Olivieri p. 16; K?^rn 325 p, io8i . , > 
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Osiride dice: Apuleio con espressione scultorea clie egli si trà^ 
sforma ih qualsiasi persona K Questo stato di éoseienza umano 
e divino, particolare nel grado supremo della comunione mi- 
stica, trovò la stessa espressione nel misticismo di tutti i 
tempi. «losono tu e tu sei io -r- dice ima preghiera magica 
a Ermete - — il tuo nome è il mio perché io sono l'immagine 
tua»^ La formula eucaristica dei. marcbsiani diceva: «Ri- 
cevi da me e per me la grazia, come la sposa accoglie lo sposo, 
a ciò che tu sìa io e io sia tu ». E un detto di Gesù nella Pistis 
Sophia dice" : « Tutti coloro che riceveranno il mistero delP inef- 
fabile saranno re con me nel mio regno e ìó sono loro e lóro 
sono ìò» . ^ 

. Questa è la formula costante che usano i mistici per espiri- 
mere il momento della comunione. Caterina da Genova .'«Il 
mìo io è Dio, e io non conosco altro io fuor che questo mio Dio». 
Else von Neustedt : «Dio è in me e io in lui. Egli è mio 
e io sono, sua »i David von Augsbourg :« Scendi in me è tra- 
sformami in tè ». Bayazid r « Fino a quando durerà tra me e 
te l'io e il tu? leva via ;tra noi il mio Io affinchè io entri 
in te tutto ». Il mistico indiano Nimbaditya : «Tu sei io, su^ 
blime iddio : io sono tu>. sublime iddio». Il mistico sufi Jalal 
ed-dìn Rumi : « Io non sono me tu non sei tu, né tu sei, me. 
Io sono contemporaneamente me e te, tu sei contemporanea- 
mente te. e me ». E Mechtild von Magdeburg : « io sono in te e 
tu sei in nie». E Gerhard Tersteegen : «io in te tu in me»*. 
Questa identificazione dell'uomo col dio è espressa nell'or- 
fìsmo usando per V iniziato il termine Bakchos, che è il nome 
del dio Bacco, a significare che il neofita è diventato Dioniso : 
egualmente T iniziato nei misteri cibelici si chiama Kyheios, 
col nome della deà^/ Ciò ricorda ,l*ùso dei popoli primitivi 
di . denominare, l'oàsessa col. nome. del dio del quale si consì- 



^Pap. Londra 1:22 .Wessely/ y; 37 s. ool yàpèyò xal ìiféaùi/vb 
oòv òvoiia è{*òv xal <^ò;èuòv éòv èY<5i ^àp slpil x.ò ICSwXóv oou. Cfr. 
"*/>/Z,ét^. XVIii (DiETERiCH Abr.-p. 195) ; o»!) yàp e! lyà xal èyèì 
^W' Nel papiro di Parigi (v. 219 Wessely) è. detto : TaÙTa .Ttro^aa? 
^«TéX% loódeov .9Óoe&)5. KUptsóaag.: i 

l ■■■ * :Sghmidt ; KoptischkgfiosHsche^^ Schtiften II pi 148. -< > 

- * /Keiler p5)^;254; 297, 307;] . V 

'W' .PHdT...,s..v. . xó^y]^?.. ... .;.-.■,. . '■:• .-:::. :■ ;.-;^. 



— 222 — 

dera P incarnazione ^ E probabilmente la stessa origine ha il 
fatto che spesso il sacerdote ha lo stesso nome de la sua di- 
vinità ^. 

Diventar dio, essere una cosa sola con lui : questo è lo 
scopo del mistero* Ma il misticismo primitivo è realistico, 
non sa immaginare il puro atto spirituale, ha bisogno dell'atto 
màgico di una cerimonia che produca esattamente ciò che 
rappresenta ^; sorge da ciò la mimica sacramentale che mira 
a raggiungere la essenza divina agendo come il dio. 

Nei misteri dei popoli primitivi si attua per l'appuntp a 
mezzo della ripetizione dramatica dei fatti e dei gesti del dio, 

E può anche avervi contribuito l*idea che esprimendo 
col gesto ciò che si desidera se ne agevola il raggiungimento. 
Cosi tra i popoli primitivi le donne credono di contribuire 
alla vittoria facendo il gesto di colpire il nemico *i Dà ciò 
anche la magia imitativa. 

Di questa comunione mimetica troviamo esempi presso 
gli Indiani d'America e del Messico, gli Eschimesi, gli indi- 
geni di Borneo, i Polinesiani e via dicendo ^ : presso gli Arunta 
in Australia questa identifÌGazioné avviene precisamente così 
come noi crediamo che avvenisse nei misteri, e cioè il sacer- 
dote, che impersona l'antenato, riproduce i gesti e gli atti ri^ 
tuali da lui compiuti quando era in vita ® diventando tutt'una 
cosa con lui, così come l' iniziato, vestendo e agendo da Bacco, 
diventava Bacco lui stesso'. Egualmente nei misteri isiacì 



^ Hauer p. 415 s. 

2 Peres. Néo? pàxxio? (Rcard ©eoi Im^avct? in Xévta Atene 
1912 p. ^2) C&dcvY)?, AiSaiós (Paus. Ili 7 3) p. 27. 

^ DelaCroix La relig. et la foi (Parigi 1922) p. 23. 

* Allxer La psychol, de la convérs.-ehez les peupìes non ci- 
viìisés (Paris 1925 I p. 265). 

» Frazer vii p. 378, 381/ 383, Hauer pp. 455-6, 347, 401- 
Bibliografia sulle iniziazioni i)rimitive presso Berguer Qttelqws 
traits de la vie de Jesus (Paris 1920) p. 182^3. 

' Durkheim Les formes elem. de' la vie rei. pp. 53/^^5. - 
- ^ Forse a questa imitazione rituale dei gesti del dio risale la 
dottrina neoplatonica che vedeva nello sbranamento di Orfeo 
per opera delle Menadi una imitazione di quello di Dioniso; ope- 
rata dai Titani (Procl» In Piai. Remp. 1 p* 1.74, 30.p. 175, i5 
Kroll), Si noti che, secondo la tradizione, fu Orfeo; a mtrodurre 
nei misteri il mito dello sbranamento di Zagreo (Diod. V 75 4)' 
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si imitavano le vicende di Osiride rivivendole mediante la 
iniziazione »j nella liturgia protocristìana il gesto di allargare 
le braccia imitando la croce portava alla comunione con la pas- 
sione di Cristo 2. Questa identificazione dramatica si avvera 
anche presso taluni popoli progrediti e più vicini alla menta- 
lità greca. Il fondamento dei riti funebri egizi consisteva nel 
pensiero che qualunque morto al'quale si applicassero i riti di 
Osiride risusciterebbe come lui. Perciò nelle case si rico- 
struiva il drama di Osiride: la vedova rappresentava Iside, 
il figlioj Oro, gli amici, Anubi e Tor. Al principio della età 
stoHca questa ripetizione deimito avveniva con tanta esatteizza 
che si facevano a pezzi perfino i cadaveri perchè in essi venisse 
ripetuto il destino di Osiride, e passasse la essenza di Osiride^. 
Egualmente presso gli Egizi nelle processioni isiache uno dei 
sacerdoti portava sul volto la maschera di Anubi e ne por- 
tava il nome à significare che egli impersonava il dìo. Una 
statua del Vaticano rappresenta questo sacerdote con testa 
di Anubi e in mano un bastone di araldo* : probabilmente 
hanno la stessa origine molte statue romane che rappresen- 
tano un guerriero o un uomo togato con testa di Anubi®. 
Presso i Romani in talune danze agresti i danzatori si dipin- 
gevano di minio la faccia® per imitare Priapo che Soleva ap- 
punto venir dipinto di rosso'. Egualmente i trionfatori romani 
si dipingevano la faccia di minio per assimilarsi a Giove Ca- 
pitolino la cui statua si usava dipingere col minio nei giorni 
festivi, appunto perchè essi impersonavano, durante il trionfo^ 
queldio'Si 

Così attraverso la ripetizione drammàtica della vita del 
dio il morto diventava dio. In sostanza possiamo dire che 



' Plut, De Iside 27; Herod. II 17 • Min. Fel. Oct. 23. 

'\ Nella Ode 42 di Salomone è détto : Io allargo le mie mani 
e mi accosto al mio signore, perchè l'allargar le mie mani è il 
suo segno. (Cfr* Wetter -4L. p. 157). 

* MoRET Le myst. egypt. pp. 37-38. 

* Haas Lief, 2-4 fig. 144. 

^ ^ Reinàgh R. II p. 423 4; III p. 260 3; IV p. 257 4-6; 
^ P- 227 2-^. 

*TlB. I I 17. 

' OviD; Fas^. I 415. 

" Plin. XXXIII III. 
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qualsiasi liturgia ha lo :scopo' di ricordare -e rendere presènte 
il passato a mezzo di una specie di rappresentazione dia- 
matica ^ ' . 

Nel Giappone, come già è stato detto, l'attore si sente ispi- 
rato, cade ili. estasi o stato ipnotico, durante il quale parla e 
agisce come quel dio, quell'eroe, quello, spiritò còl, quale re- 
puta di essere in comunicazione ®. Nella Burmania si sogliono 
rappresentare le avventure dei vàri ?ì^?/ì", eroi o eroine morti 
tragicamente e divenuti spiriti, ai quali si rendono onoranze 
che consistono nel celebrare la loro inòrte tràgica. Gli attori 
che rappresentano il nat sono creduti e si credono posseduti 
dall'eroe come i mediums, per modo che lo spirito parla per 
bocca loro^: così nei drami sacri indiani i, bramani che li 
recitano credono di impersonare gli dei* e i fanciulli che rap- 
presentano' Siva e sua moglie nelle cerimonie dei Vatukas, 
oppure Rama Sita e Lakshama nelle feste di Rama, sono 
ritenuti essere le stesse rispettive divinità^. ; 

; Ma la rispondenza piìi tipica con i misteri greci è data d'ai 
misteri persiani. Non solo per la comunióne dello spettatore 
col dram a, la quale è così intensa che egli si identifica e diventa 
quasi attore lui stesso^ ma per i vàri elementi mistici e ! dogma- 
tici del drama, che gli conferiscono uno spiccato carattere 
sacramentale. . \ 

. Il mistero pers^iàno viene rappresentato annualmente a 
epoca fissa nel mese di Moharram — così come i misteri eleu- 
sinin el mese di Boedromione — * ed. ha il carattere di una 
commemorazione funebre ®, alla quale i credènti si preparano 
con atti di tristezza e di. contrizióne; vNei giorni della rapprc- 



^ Delacroix La rei. et la foi p. i6. 
i 2 RiDGEWAY p. 303. 

^ 2. RiDGEWAY pp. 23I;, 241, 303. : 

I ♦.LEVI Le théatre indien (Bibl. de l'Éc. dès haut, étud. voi. 83) 
Parigi 1830 p. 319; RiDGEWAY p, 303. 

^ ScHROEDER Mystevìum und . Mimus . in Rigveda (Lipsia 
J908) p. 29. 

• Questo carattere è espresso, anche nel: nome: la iparola 
teazieaenvGiéhhe secondo il Chodzko dal .verbo. a^4 che significa 
« se chagriner après une perte, pleurer la morie de personnes ami^s, 
faire de doleances, porter le deuil-» (Chodzko o.. c. préf.. p. xix). 
Così pensano anche Dozy (o. c. p. 457) e il Montet {i?HÌ2. 
XIV 285). 
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sentazione la città è deserta, ciascuno resta in famiglia e ri- 
getta ogni lusso e ogni piacere ^ Parallelamente alla rappre- 
sentazione si celebra un servizio funebre solenne, che si ri- 
pete due volte al giorno. La folla accorre al monumento di 
Hassan e di Hussein e il sacerdote tiene ivi un discorso, la- 
crima, si batte il petto, singhiozza, invocando il nome dei 
martiri con sempre maggiore fervore, fino a emettere grida 
appassionate ^. Vi è poi una cerimonia che rappresenta i fu- 
nerali di Hussein, in cui si porta in processione il monumento 
funerario di lui, che viene poi calato nel sepolcro aperto a 
ciò, insieme a ricchi doni®. Durante la notte s' incon traino 
gruppi di uomini seminudi, gocciolanti sangue e sudore, agi- 
tanti delle clave ed invocanti con gran grida il martire, ha 
rappresentazione è preceduta da un prologo che dispone il 
pubblico alla pietà, e già con esso la folla è portata al mas- 
simo entusiasmo*. Molti spettatori si battono il petto durante 
la rappresentazione e si feriscono con pugnali^. Negli inter- 
valli certe confraternite si percuotono invocando il nome 
del martire, imitate dal pubblico. Altre confraternite si per- 
cuotono con catene di ferro munite dì punte, al suono di tam- 
burelli, danzando in ritmo, mentre il pubblico accompagna 
la danza percuotendosi il petto. A poco a poco la folla si ine- 
bria, il sangue scorre, e il pubblico arriva al massimo della 
esaltazione®. 

In questo ambiente di fanatismo ■ — ben paragob abile al 
fanatismo dionisiaco in Grecia nel V secolo — si svolge il 
drama, che è essenzialmente sacramentale. Durante la rap- 
presentazione girano in mezzo al pubblico dei distributori di 
acqua che offrono da bere in ricordo della sete sofferta dai 
figli di Hussein nel deserto, e questo offrir l'acqua è opera 
meritoria, si che spesso i parenti di fanciulli malaticci fanno 
voto che se il fanciullo vivrà ne faranno un acquaiuolo dei 
Clisteri'. È inutile rilevare la identità perfetta tra questo 

* DozY 0. e. p. 450, 

^ DozY o. e. p. 451. 

* DozY 0. e. p. 456. 

* DozY o. e. pp. 467-8. 

* DozY 0. e. p. 459 s. 
' GOBINEAU p. 377 s. 

" Chodzko Introd. p. xxiy. 
15- — Macchioro. Zagreus. 
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bere a ricordo della sete sofferta dai martiri, e il bere il ci- 
ceone nei misteri eleusini a ricordo del digiuno di Demetra. 

Il carattere sacramentale dei taziehs appare infatti in ciò 
che l'assistervi salva Tanima. « Chiunque avrà pianto sulle tue 
sventure — dice il profeta nel primo mistero — godrà del 
privilegio di sedere al mio fianco nei giardini del para- 
diso » 1. 

« Io non avrò altre amiche nel soggiorno dei beati — dice 
Fatima nello stesso mistero — che quelle tra le donne che 
avranno assistito alla celebrazione dei misteri in tuo onore» 2. 
E Hassan : « Che chiunque di quelli che avranno pianto per 
noi, abbia un castello .nelle vicinanze del mìo paradiso» 3. 
Chi assiste al mistèro ha dunque la felicità dopo la morte : e 
il far recitare un tazieh serve a ottenere un qualche bene o la 
salute medesima *. Ora è chiaro che il fondamento di questa, 
che è una vera e propria dottrina, è la comunione coi martiri: 
e infatti il pubblico si immedesima alla recita al punto che 
vive il drama, vi partecipa colla voce e col gesto, sente reale 
e attuale lo strazio dei suoi martiri, soffrendo con loro la sete 
e la morte, e identificandosi con essi^ 

Non sempre si esige naturalmente, perchè si attui la comu- 
nione, la identificazione dramatica ; non occorre, cioè, che il 
soggetto agisca, cioè si trasformi in attore. Spesso basta che 
sia spettatore : anzi gli è appunto per questo che si può at- 
tuare la comunióne collettiva. 

Egualmente, secondo Plutarco, i misteri isiaci dovevano 
servire di ammaestramento e conforto a coloro, i quali passa 
vano attraverso le vicende medesime che aveva sofferto la 
divinità ^ ; e meglio di ogni altro la sacramentalità dei dro- 
mena ci attesta lamblico affermando che i riti compiuti dal 



^ Chodzko p. 21. 
^ Chodzko -p. 22. 
3 Chodzko ivi. 

* GOBINEAU O. C. p. 567. 

^ GoBiNEAU p. 452 ; RiDGEWAY p. 82 s. a Its Ofily objeci —■ 
dice il Pelly in Ridgeway /. e. — is to suffer witìi iheir Lord, and 
become one with him in that suffering. Tney (gli spettatori) «^^ 
felloiv sufferers rather than spectaiors v. 

* Plut. De Iside 27 p. 361 E Bernardakis. 
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iacerdote confluivano e si connettevano agli dèi per assimila- 
zione e per appropriazione *. 

Questa reale e tragica partecipazione al drama era prò- 
Drio dello spirito greco. Ad Abdera, come narra Luciano, 
tutti gli abitanti furono presi da una curiosa mania teatrale 
ì la gente non faceva che recitare e gridare per le vie brani 
di Euripide, specialmente dell'Andromeda*. E Luciano stesso 
narra un episodio che ancora meglio fa comprendere questa 
partecipazione del pubblico al drama : egli racconta di aver 
veduto un mimo il quale, rappresentando la pazzia dì Aiace, 
uscì a tal punto dai limiti dell'arte da parere egli stesso demente, 
al punto da strappare il flauto a un sonatore, lacerar le vesti 
addosso a un altro die batteva il tempo con lo scabillum e 
infine ferire e quasi uccidere l'attore che rappresentava 
Odisseo quando questi, secondo la parte, si vantò della sua 
vittoria. E Luciano aggiunge che a quella scena tutto il tea-, 
tro impazzì e che gli spettatori cantavano dietro e gridavano 
insieme ad Aiace e buttavan per aria le vesti ^. 

Potentissimo esempio del fascino che il drama eserci- 
tava sui Greci trasportandoli davvero fuor di sé stessi : un 
epigramma dell'antologia* in onore del famoso Pilade dice 
che fanatizzava intere città. 

Danze sacramentali troviamo anche nel cristianesimo pri- 
mitivo. Negli Atti di Giovanni si narra come Cristo, prima di 
venir consegnato agli Ebrei, riunì i suoi discepoli e danzò con 
loro. « Comandatoci dunque — • dice il racconto — di formar 
come un giro, presici per mano l'uno l'altro, messosi in mezzo, 
diceva: «Rispondetemi l'amen». Cominciò dunque a cantar 
l'inno e a dire: Gloria a Te, o Padre. E noi girando in cer- 
chio gli rispondevamo l'amen. Gloria a Te, o Verbo : gloria 
^ te, o grazia. Amen. Gloria a te, spirito, gloria a te, santo, 
gloria alla tua gloria. Amen. Noi ti lodiamo, Padre: noi ti 
rmgrazìamo, luce nella quale l'ombra non abita. Amen. 

E dico di che noi rendiamo grazie : voglio essere salvato 
6 voglio salvare. Amen. Voglio essere liberato e voglio lìbe- 



^ Iambl. De myst. Ili i8 p, 145 12 s. Parthey. 

^ Lue. De Sali. 83. 

* Lue. Quom. hist. conscrih, i. 

' Anth, Pai, XVI 290. 
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rare. Amen. Voglio essere afflitto e voglio afflìgger. Amen. 
Voglio essere generato e voglio generare. Amen. Voglio man- 
giare e voglio esser mangiato. Amen. Voglio udire e voglio 
essere udito. Amen. Voglio essere purificato e voglio purifi- 
care. Amen. lia grazia danza : voglio sonare il flauto : dan- 
zate tutti. Amen. Voglio piangere, percuotetevi tutti. Amen. 
Una ogdoade salmeggia con noi. Amen. Il dodicesimo numero 
danza nell'alto. Amen. E ad esso del mondo è concesso dan- j 
zare. Amen. Chi non danza ignora quello che avviene. Amen ». \ 
Il canto di Gesù continua ancora ma il resto non importa. 
Basta questo per mostrare il carattere estatico della danza: 
chi non danza non conosce quello che avviene. E questa co- 
noscenza avviene mediante la comunione con Cristo. Infatti 
questo dice, dopo aver cantato la preghiera. «Ascoltandomi, 
nella danza vedi te stesso in me mentre parlo, e vedendo quel 
che fiaccio *. Taci i miei misteri. Chi danza comprende quello 
che faccio, che tua è questa sofferenza dell'uomo che sto per 
soffrire». 

Forse a simili danze cristiane primitive allude Clemente 
in un passo dove oppone le gioie della fede cristiana alle orgie 
dionisiache. « Il monte — egli dice — è questo a Dio diletto : 
non già offerto come il Citérone alle tragedie, ma delle verità 
consacrato ai drami ; monte sobrio, casto per sante foreste ; 
baccheggiano in esso non le menadi sorelle di Semele la ful- 
minata, iniziate nell'impuro sbranamento dell'ostia, ma le 
figlie di Dio, le agnelle, le belle, celebranti le sante orge del 
Verbo, un coro virtuoso destando. Il coro sono i giusti, il 
canto è l'inno del re del mondo. Salmeggiano le vergini, can- 
tan gloria gli angeli, i profeti vaticinano, corre l'armonia 
della musica, a corsa guidano il tirso : i chiamati si affrettano, 
bramando di ricevere il Padre » 2. 

Come bene osserva Wetter, al quale tolgo questi due esempi. 
in mezzo all' imaginoso linguaggio di Clemente si coglie qual- 
che frase che pare alludere a delle vere e proprie danze sa^ 
cramentali, attraverso le quali si otteneva la comunione con 
Cristo. 



^ Ada Johann, e. 94. 

2 Clem. Al. Protr. XII 120, i ; V. Wetter La danse f^- 

tuelìe dans 4'église anc. in Revue hist. Htterat. tei. 192 1 p. 263' 
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Dal punto dì vista psicologico questa identi^cazione col «oè sostituendo 

\ ■t^ .'. • 1* ^ ^•^^^ ' realmente la per- 

dio non è altro se non una sostituzione di personalità, in sona divina alia 

cui per autosuggestione, oppure per influenza ipnotica o magne- "«oana : 
tica, l'uomo assume una personalità immaginaria. Un soggetto, 
per esempio, al quale si suggerisce la personalità di una conta- 
dina, si sveglia sonnolento, camminando come se trascinasse 
gli zoccoli, trae dalla stalla la mucca, respinge i propositi 
audaci di un contadino ; come attrice, lo stesso soggetto |fa 
discorsi sconvenienti, celia sulla soverchia lunghezza delle sue 
vesti, civetta col corteggiatóre; come generale, ecco egli 
parla con accento duro e secco, osserva col binoccolo il nemico, 
ordina una carica, ammira lo slancio degli zuavi, si cinge 
la spada, è ferito; come prete, parla con voce soave e molle, 
conversa col vicario, benedice un fanciullo, gli dà da baciare 
l'anello, sì inginocchia a pregare ; come pasticciere, saluta 
ì clienti, riceve le ordinazioni, ha una bega col commissario 
di polizia K Un altro ^oggetto, come prete, monta su una se- 
dia e tiene una predica ; come generale, batte le mani sull'elsa 
della spada, saltella come se fosse a cavallo, grida ai soldati 
dì avanzare; come bambino, mangia le chicche, porta con sé 
il canestrino della merenda, balbetta, salta, fa il chiasso*. 

E non solo il gesto e le parole mutano col mutare della 
personalità, ma la scrittura medesima*. 

Né il fenòmeno riguarda solo persone e tipi immaginari, 
ma anche personaggi storici come Napoleone, Cesare, Dante, 
Schiller, Garibaldi: e allora il soggetto si comporta come se 
fosse realmente uno di questi personaggi, ò almeno cosi come 
egli crede che si comportassero*. 

La sostituzione della personalità è così perfetta, che per- 



* Grasset L'hypnot, et la suggest* (Paris 1916) p. 185 s. 
. ' Morselli II magnet, animale p. 213 s. Altri simili esempi 

^i pp. 195 e 292, e in Bernheim Hypn. sugg.-psycothérap. 
Paris 1891) p. 31 s. ; Lombroso Hypn. et spirit. (Paris *«. d.) 
PP- 29 31 32 ; BouRRU-BuROT Variata de la personn. (Paris 
1888) pp. i9p-^i8. 

' Grasset jip. 198-99 ; Bourru-Bueot p. 209 s. 

* Morselli ò. e. p. 214 s. 
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fino, guardandosi nello specchio, il soggetto vede non sé stesso 
ma la sua nuova personalità : se crede, per esempio, di esser 
diventato una scimmia vede nello specchio una scimmia ^ 

Né infine questo processo si arresta innanzi alla sofferenza, 
perchè il soggetto soffre e muore realmente, se la personalità 
che gli viene imposta patisce la sofferenza e la morte. Assai 
notevole è su questo punto, per noi importantissimo, il rac- 
conto che Ch. Tout, direttore di un collegio americano, fece 
descrivendo le impressioni provate impersonando come me- 
dium il padre morto : « In questo momento — dice il Tout — 
udii la osservazione : gli è il padre Che lo controlla. E subito 
tentai di rappresentare la peìrsona che mi veniva suggerita. 
Cominciai a sentir dolori ai polmoni e sarei caduto se non 
mi avessero rattenuto e adagiato dolcemente sul suolo. Quando 
il mio capo posò sul tappeto sentii terribili dolori ai polmoni 
e non potevo respirare. Coi gesti cercai di far capire agli astanti 
che si doveva pormi qualche cosa sotto il capo. Vi si sottopose 
subito un cuscino di sofà ma non bastò : il mio capo non 
era tanto sollevato da permettermi di respirare facilmente 
e fu aggiunto un guanciale. Ricordo assai chiaramente il so- 
spiro di sollievo che mi sfuggì quando ricaddi indietro come 
un malato sul guanciale fresco. Ero in parte conscio delle 
mie azioni ma non dell'ambiente, e ho chiaro ricordo che io 
ero mio padre morente e giacevo nella medesima stanza dove 
egli morì. Era un sentimento molto strano. Io vedevo le sue 
mani e il suo volto contratti e rivivevo il momento della sui 
morte: soltanto questa volta io ero — in maniera assai in- 
determinata — tanto io stesso quanto mio padre, e io avevo 
i sentimenti di lui e il suo aspetto » ^. Un altro esempio dì 
simile impersonazione è dato da certi esperimenti fatti, come 
dicono i giornali, dalla medium Oudot la quale impersonava 
l'attore Coquelin al punto da assumerne le fattezze. 

Un'altra preziosa confessione di medium è quella della 
famosa d' Esperance, che cosi parla di una seduta in cui 
comparve «Anna» : «Dev'essere il mio cuore che sento pul- 
sare cosi chiaramente. Ma queste braccia intorno a me ? Cer- 



* Hauer p, 203. 
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tamente non ho mai sentito un contatto cosi chiaro come 
questo. Comincio a chiedermi quale delle due io sono. Son' io 
la bianca figura o sono quella che siede sulla sedia ì Sono 
le mie mani che s'intrecciano attorno al collo della vecchia 
signora, o sono queste le mie, che posano dinanzi a me sui 
miei ginocchi, o posano in grembo alla figura, se non sono io 
quella che siede sulla seggiola ? Certamente sono le mie lab- 
bra che vengono baciate. È il mio volto che viene bagnato 
dalle lagrime che versano tanto copiosamente queste buone 
donne. Ma come può essere ciò ? E un terribile sentimento 
perdere così la fissità della propria personalità. Io ho bisO|gno 
perciò di stendere una di queste mani che giacciono lì così 
perdutamente e di toccare qualcuno solo per sapere se io sono 
io o solo un sogno, se sono Anna o se io sono in certo modo 
sperduta nella persona di lei ^ ». 

Egualmente un medico che servi da medium con la scrit- 
tura automatica in una seduta metapsichica dice : « Sono io, 
assolutamente io, quello di tutti i giorni : e al tempo stesso 
mi pare che a me sia aggiunta qualche altra còsa, una forza, 
una intelligenza, non so bene 2». 

Fenomeni molto simili a questi e degni di studio per l' in- 
dagine psicologica della comunione, sono le così dette proces- 
sioni diaboliche così frequenti nel medioevo, in cui il soggetto 
si sente dominato da una forza malefica estranea a lui, che lo 
fa agire contro' la sua volontà. Un caso notevole è quello di 
un giovane che, caduto in malinconia in seguito a una colpa 
commessa, cadde in letargo durante il quale sognò che il dia- 
volo gli era entrato in corpo e si destò con una risata sata- 
nica contorcendosi e bestemmiando e affermando che era 
posseduto dal diàvolo®. 

L'ossessione da parte di spiriti o anime dei morti è molto 
Comune presso i primitivi. Uomini e donne posseduti parlano 
con voce che non è la loro e agiscono in modo alieno dal loro 
carattere. Per esempio presso i Figiani il sacerdote siede lunga- 
mente in silenzio, si concentra, comincia a tremare, cade in 



* Lehmann 0. e. p. 601. 

^ Mackenzie Metapsichica mod. (Roma 1923) p. 410. 

^ Janet Nevroses et idèes fixes I (Paris 1898) p. 38 s. 
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convulsioni e il dìo entra in lui. In Cina la strega siede in con- 
templazione finché l'anima del defunto entra in lei e parla 
attraverso lei *. 

Per comprendere bene il valore della comunione bisogna 
considerare che questa vita immaginaria ha altrettanta appa- 
renza di realtà della vita reale alla quale viene sostituita. Il 
mondo fantastico creato dalla suggestione nella coscienza del 
soggetto e il mondo reale che lo circonda, sono per lui assolu- 
tamente identici. La visione allucinatoria è identica alla vi- 
sione reale : la pupilla sì dilata seguendo un uccello imma- 
ginario che si solleva nel cielo, e si restringe seguendolo men- 
tre scende ; il soggetto vede due immagini allucinatorie, in- 
vece di una sola, se il suo occhio viene premuto con un dito; 
la vede deviata se la osserva attraverso un prisma ; la vede 
ingrandita o rovesciata osservandola attraverso una lente; 
la vede riflessa in uno specchio ^. La identità del moiido reale 
e del mondo fantastico è tale che il soggetto medesimo non 
può distinguere l'uno dall'altro anche quando sia conscio 
della propria allucinazione : il Bernheim narra, per esempio, 
il caso di una fanciulla alla quale fu suggerito che teneva nel- 
l'una mano una rosa mentre nell'altra mano le fu posta una 
rosa vera, e che, interrogata quale delle due rose era la vera, 
non seppe dirlo, pur sapendo che l'una delle due era imma- 
ginaria 2. 

Data questa identità tra la vita fantastica e la vita reale, 
si comprende che la nuova personalità illusoria è tanto reale 
e concreta quanto quella vera alla quale viene sostituita. 

Mary Reynolds, per esempio, un bel giorno si sveglia, dopo 
un lungo sonno, con un'altra personalità : non riconosce né 
la famiglia né ciò che la circonda : tutte le sue cognizioni sono 
scomparse : non sa più leggere né scrivere : ignora i nomi 
e l'uso degli oggetti più comuni : non sa più eseguire alcun 
lavoro domestico : bisogna ricominciare a educarla *. Il reve- 
rendo M. Hanha ha un accidente di vettura e vien portato 
a casa svenuto. Quando torna in sé egli ha perduto coniple- 



^ Lang p. 129. 

2 Grasset L'hypnot. et la sugg. (Paris 19 16) p, 375 s. 
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tamentc ogni nozione, anche la più semplice, e non si rende 
conto nemmeno del significato delle sue sensazioni. Egli non 
sa interpretare la sensazione della fame e non sa mangiare : 
bisogna imboccarlo. Non sa giudicare le dimensioni, la distanza, 
il colore degli oggetti. Egli è tornato bambino : un giorno 
cerca di afferrare un albero lontano, un altro giorno si mette 
in bocca un pezzo di sapone. Bisogna rieducarlo come se fospe 
testé nato ^. 

La realtà della personalità suggestiva è specialmente po- 
tente e perfetta nei popoli primitivi. Lo vediamo nelle inizia- 
zioni dove il neofita passa attraverso una morte mistica che 
per lui è un vero avvenimento reale, dopo il quale, non meno 
realmente, egli rinasce, sia che la morte e la rinascita sieno 
solo rappresentate simbolicamente, sia anche realisticamente ^. 
Non v' è alcun dubbio che V iniziato crede di essere realmente 
rinato : egli ha dimenticato tutto, non riconosce i genitori, 
non sa più usare né denominare ^li arnesi domestici, non 
ricorda più nulla ^. Coloro per esempio che escono dalla ini- 
ziazione del bosco sacro, o Belli Paaro, della Liberia hianno il 
contegno e i discorsi di chi ha dimenticato completamente la 
vita anteriore ; non riconoscono i genitori, non ricordano 
il proprio nome, debbono imparare di nuovo tutto*. Egual- 
mente i novizi Akikuyu (New Guinea) usciti dalla cerimonia 
della circoncisione si afferptiano e sono creduti rinati, tanto 
che la madre o altra donna li nutre ^. 

Si è dubitato della realtà di questa palingenesi, e si è per- 
fino creduto che la ignoranza totale dimostrata dagli iniziati 
sìa una finzione*. Resterebbe, a qgni modo, a spiegare come 
e perchè sarebbe sorto il bisogno di questa finzione, alla quale 
coopererebbero in ogni caso, con minuziosa cura di ogni par- 
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ticolare, con le azioni e con i discorsi, tutti coloro che si acco- 
stano ali* iniziato e che lo trattano come se veramente e in 
tutto egli fosse tornato bambino ; e resterebbe a spiegarsi 
come mai una così colossale e faticosa finzione, rinnovata per 
tutti gli iniziati, cioè per tutti gli indigeni, una volta per 
ciascuno, all'atto che escono dalla puerizia, possa attuarsi in 
tutti i momenti e in tutte le occasioni senza che mai ne tra- 
peli il carattere fittizio : ciò equivarrebbe a immaginare una 
società la cui intera vita, in tutte le sue manifestazioni pubbli- 
che e private, è una vera e propria commedia. 

La nuova vita è vera perchè la morte è stata vera. Per 
l' iniziato la morte mistica è una realtà. 

Presso i Challams dell'Australia il novizio digiuna tre giorni 
e tre notti ih una capanna misteriosa, attorno alla quale dan- 
zano e cantano gli iniziati e si crede che ivi egli muoia : egli 
ne viene estratto come morto e tuffato nell'acqua fredda fino 
a che rinvenga *. Nel basso Congo il neofita prende un narco- 
tico e perde la conoscenza : un mago lo prende e lo tiene con 
sé per lungo tempo e quando torna egli non riconosce più 
nulla e nessuno 2. Secondo che credono gli iniziati della Li- 
beria, l' iniziato che entra nel bosco sacro viene ucciso e arro- 
stito dagli spiriti del bosco e rinasce a nuova vita. Presso 
gli Arunta è opinione che nella iniziazione dei magi gli spiriti 
Iruntarinia trapassano la lingua e la testa dell' iniziando che 
viene da essi portato in una caverna dove gli levano i visceri 
sostituendoli con altri organi o con delle pietre speciali, e poi 
lo richiamano in vita^. Presso altre tribù australiane queste 
varie operazioni sarebbero compiute da un vecchio mago*. 
Presso i Mita Koodi, altra stirpe australiana, il neofita viene 
ucciso, gettato in una fossa d'acqua ove resta quattro giorni, 
ritirato, circondato da un gran fuoco, e fatto rinascere ^. Presso 
i Bimbinga e gli Unmatiera l' iniziato viene ucciso e risusci- 
tato dal dio ®. Presso gli Omaha l' iniziato viene legato a una 
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tavola, ucciso e poi risuscitato *. Presso gli Ambamba gli 
iniziati vengono sepolti nel bosco e vi restano per alcuni anni 
e poi risuscitano ^. 

Qualche dubbio sulla realtà di questa palingenesi potrebbe 
sorgere dal fatto che l' iniziato ben sa che nelle cerimonie 
ìniziatorie vi è una parte cospicua artificiale, vi sono, per 
esempio, gesti e atti compiuti da maghi e sacerdoti camuf- 
fati da spiriti, o artifici scenici grossolani ; che, per esen^pio, 
la cerimonia dalla quale il neofita, presso gli indiani dello stretto 
di Nootka, rinasce lupo^ è recitata dagli uomini masche- 
rati da lupi, e che nella Columbia inglese il neofita ririasce 
orso per mezzo di riti compiuti da uomini camuffati da orsi ^, 
che nella Nuova Guinea tedesca il neofita viene inghiottito 
e vomitato da un mostro costrutto di legname *. L' iniziato 
sa, dunque, che quei lupi, quegli orsi, sono uomini in carne 
ed ossa, e chesquel mostro è una macchina di legno : eppure 
la palingenesi è reale. È reale perchè tutto ciò l'iniziato lo 
sa prima che in lui la nuova personalità si sia sostituita alla 
vecchia, ma non lo sa più dopo che la sostituzione è avve- 
nuta, perchè egli P ha scordato insieme a tutto ciò che riguarda 
la sua vita anteriore, fino al momento della palingenesi, così 
come il reverendo Hanna si sentiva veramente bambino né 
sapeva che questo suo stato era cominciato in un dato mo- 
mento grazie a un determinato incidente : il passato non esi- 
ste nel pensiero di chi ha subito una sostituzione di persona- 
lità e non esiste quindi la possibilità che, mediante un con- 
fronto tra il passato e il presente, egli arrivi a conoscere 
l'anormalità del proprio stato. 

L' illusorietà di queste fantasie non può dunque venir ri- 
conosciuta, come tale, dal soggetto se altri non lo avverta della 
sua illusione e anche in questo caso egli tenderà, per poco che 
la sua persuasione o religione o superstizione lo tragga a ciò, 
a non uscire dalla certezza che le sue visioni sono reali, pur ri- 
conoscendo che esse sono provocate da mezzi artificiali. Ari- 
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stotUe afferma, infatti, che gli iniziati credevano alla realtà 
delle visioni avute ^ ; taluni maghi convertiti al cristianesimo 
rimanevano pur sempre convinti della realtà delle loro allu- 
cinazioni di un tempo ^ ; e i giovani indiani iniziati erano per- 
suasi della realtà delle visioni ottenute a mezzo del digiuno 3. 
Questo avviene d'altronde abbastanza spesso anche a persone 
colte e civili, quando le sensazioni e le rappresentazioni con- 
tenute nelle allucinazioni sono tanto vive e potenti da perma- 
nere anche dopo il periodo allucinatorio. Charcot, per esem- 
pio, narra di una isterica che dopo una crisi, durante la quale 
credette di essere morsa dagli animali, si ricercava sulle brac- 
cia le tracce dei morsi. 

E a questo si aggiunge che molto spesso il corpo può pre- 
sentare tracce reali di sensazioni immaginarie : è possibile 
cioè che un ferro rovente immaginario, per esempio, imprima 
una scottatura reale; o che un senapismo fittizio lasci una 
bruciatura reale *, così come la crocifissione immaginaria la- 
scìa le stigmate reali nel corpo del mistico. 

Alla impossibilità di distìnguere la vita illusoria dalla vita 
reale si aggiungeva come alleata la particolare mentalità rea- 
listica dei Greci, i quali nella vita dello spirito erano assai 
vicini ai primitivi. 

Per la mentalità primitiva il contenuto della coscienza 
non è diviso in subbiettivo ed obbiettivo : perciò ogni rap- 
presentazione ha il carattere e il contenuto della realtà non 
essendo accompagnata da un processo della coscienza. Il pri- 
mitivo non distingue la rappresentazione subbiettiva da 
quella obbiettiva, cioè l'illusione dalla realtà^: egli perce- 
pisce 'quindi la realtà attraverso uno stato di coscienza che 
crea tra il reale concreto e l' io una serie di rapporti, nei quali 
la distinzione tra subbietto e obbietto, tra spirito e natura, 
manca del tutto, sì che ciò che è fuori dell'uomo, nella concre- 
tezza del mondo, e ciò che è dentro di lui, nella astrattezza 
del suo pensiero, ha eguale valore ed eguale realtà. Da ciò 



^ Arist. Tcepl [Lvri[L'fi(; p. 451 a 8 Bekker. 
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la concezione del sogno come realtà. Maudsley narra di un 
medico che credeva di possedere un cavallo bianco da lui 
sognato durante una febbre tifoidea ^ : e quando un indiano 
Cherkee sogna che è stato morso da un serpente è curato 
esattamente come sé davvero fosse stato morso, e se non fosse 
curato si formerebbe la piaga del morso 2. Un capo tribù del- 
l'Africa equatoriale una vtlta fu trovato vestito all'europea 
perchè, come diceva, era testé tornato da un viaggio in Por- 
togallo e in Inghilterra — cioè aveva sognato che ci era an- 
dato — e tutti si felicitarono con lui per il suo felice ritorno. 
Presso i Kai se un uomo sogna di aver tradito l'amico con la 
moglie di lui è punito se il suo sogno vien conosciuto. Uh in- 
dìgeno di Borneo sogna che un altro indigeno ferisce con un 
colpo di lancia un uomo e lo accusa di oniicidio : l'altro che 
non ha commesso nulla ammette però che l'omicidio può esser 
stato commesso dalla sua anima, in sogno ; un indiano sognò 
che un tale, il qidale abita 150 miglia lontano da lui, era entrato 
di notte nel suo giardino e aveva portato via tre zucche, e lo 
accusò di furto come se avesse davvero potuto percorrere du- 
rante la notte 150 miglia*. Così si attua tra la natura e l'uomo 
una vera simbiòsi cosmica. Le piante, gli animali, gli oggetti, 
la terra, hanno una loro vita propria all^ quale l'uomo parte- 
cipa e collabora per un processo continuo di personalizzazione 
che altera e deforma le sensazioni e le percezioni al punto 
che il fantàstico diventa reale, il subbiettivo si identifica al 
l'obbiettivo, l' io al non io, il visibile all' invisibile, il presente 
al passato. Si ha, in una parola, solo il realismo assoluto, nel 
quale non ci sono più idee ma cose. 

Or questa appunto fu la mentalità greca. I Greci non arri- 
varono se non dopo Platone a distinguere nettamente la rap- 
presentazione subbiettiva dalla obbiettiva, la fantasia dalla 
realtà. 

Ne abbiamo una prova in ciò che i Greci considerarono 
sempre l'estasi, il sonno, la visione, cioè dei fatti puramente 
subbiettivi, come fatti obbiettivi e materiali, cioè come muta- 
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mento reale di stato, di qualità \ tanto che Aristotile considerò 
come estatica qualunque mutazione di stato ^. Perciò i Greci 
pensavano che durante l'estasi Tanimam scisse realmente dal 
corpo®, e la catarsi, che si operava mediante Pestasi, era pur 
essa considerata come mutamento reale, cioè passaggio da 
uno in altro stato *, cioè reale distacco dell'anima dal corpo ^ ; 

1 Plut. Quaest. conviv. Vili 9 3 p. 732 C : èxaràasi^ aSrai 
xal (xsrapoXal «oiot^^tùìv. Suid. Ixcfcaoiq '&au[i,aa(xóc, f) &Kkoi(ùmq. 
CiRYLL. Comm. in Hab. LVI Migne PG. p. 934 B) : 6c7tep 
8è T-^jv arcò ys tòìv alavtóvcùv èm Tà ausavo ixeTàKXiQOiv, i^xoTaow 
elvai (pa|zév.... oótw xal '«)V ex tcov xpWj^t^v ^'^^ "^à alayitù (ieta- 
PoX-^v, Sxoraaiv eTvat diiaxupit^óp.eS'a 9aóX'>5V Te xal SiapepX>j{iévTf)v. 
Jamblico concepisce invece la estasi come mutazione in meglio 
(Jambl. De myst. mg. Ili 7 p. 114, 9 Parthey : Ixcraat?.... ItcI 
TÒ xpscrrov àvaytóY^ ^t"*^ (JteTàffTaaeq. 

2 Arist. Ouatx^? àxpodcoetùs A ib 16, p. 222 B 16 Bekker : 
lASTttfloXT) Sé Tcaoa ^óosi èxaxaTCXÓv. 

' Plat. Jon. 534 B : hi^eòc, te ^i'fifza.v xal Sxtppeov xal ó vou; 
oòxéTt èv aòrqi ^vsaTiv. PROCL. In Plat. Remp. II p. io3 23 Kroll. : 
éauTÒiv èxoxàvTSs (gli iniziati) dXou? èviSp^io^ai toT? ^soT? xal 
hBzà^ew. Phil. Qm's y^fwm <iiu. haeres 14 Cohn-Wendland : 
Sxatìj'ftì oeauT^s. Cfr. P«/>. Pan V 737 s. : rà òtto toO -Q^eou elpTQfjiéva 
Xéyei? ài; Iv Ixardcoei: v. 726 s. : oòx iv creaurqi Screi ^tav dcTcoxpCvsirai. 
Clearco (ap. pROCL. In Remp. I 122 Kroll) narra di uno che 
con una pà^So^ (puxouXxó(; (si noti l'epiteto !) faceva uscir l'anima 
dal corpo di un fanciullo dormente. 

* Hivi?. Refut. I 21 4 (DiELS Doxogr. gr. 571 20 s. = Arnim 
Stoic. fr. Il 181, 598): TtpocSéxovTat &è lx7cópo>aiv loea^^ai xal 
xàd-apai? Tou xóorfxou toótou ol ìih Ttavxó?, ol 8k {xépouq. xal xàtà 
{jiépo5 8è aÙTÒv xa-ftaCpsoO^at Xéyouoiv. xal a^eSòv t'Jjv «p^opàv xal 
T"?jv étépou é? aÒTìj? y^^saiv xà-^apcviv èvojxdcJ^ouciv. Cfr. Epiph. 
Panar. I 5 (Diels Dox. gr. 588, 8 s.). Per ciò l'eclissi era det- 
ta catarsi (Sch. Ap. Rh. IV 60 Keil.) 

^ Procl. In Remp. II p. 354, 20 Kroll. : xà^apai? Sé -^ àno- 
PoXy) twv XYj^aCtóV toiÌTtóv xal t^ ys.yéazi cojx^ìSXcdv Tra-S^wv. Procl. I^ 
/ Alcib p. 175 Creuzer, p. 461 Cousin^: *H. xàtì-apai? lotxe Tat? 
TeXecTixaT? xa-^àposoi Tat? Tcepi tSv Spywv tòìv EspGv àTroXuoóoaK; 71 - 
[iias TCtìV jjnaofiàTwv Tcdcvrcov ^v ex t^? yevéoewf; èTcìoupófxe'S^a. 
Plat. Phaed. 67 C = Jambl. Pfo^y. 13 p. 65 PistelU: xàtì^apoi? 
8è etvai 3tpa oò touto ^ufi^abei.... tò x*^P^^eiv 6ti ptàXtoTa dTcò Ttu 
otóiJiaTO? T-Jjv (];uxv]v xal èèC^at auT^v xa^fr' aÙTJ)v TcavTaxótì^sv ex tou 
Gà\xoLxo^. Olvmpiod. In Alcib. p. 4 Creuzer: xaS-apnxòi; {xév 
yàp èoTi 4"JX'^ àTcoXuojxéviQ tou oófiaro?. Proclo parlando della pre- 
ghiera dice che mediante essa èv «ppoup^ SvTe<; oIt^? àpsT^? àvrexó- 
fASvot xal Ó7CÒ TOU <JÓ(xaTOS ebe Sy)<J(XOT7]p(ou cuveiXrjjxfjilvoi Seia'&at 
Twv •&e6iv èqpetXouot Ttspl t^?. lvTeij-&ev {ASTaoTdccswi;. (Procl. In Tini, 
B I 208 8 s. Diehl). 
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la morte, che era naturalmente considerata come reale e perfetto 
distacco dell'anima dal corpo, valeva come perfetta catarsi *. 

Questa concezione realistica non abbandonò mai i Greci. 
Di Epimenid'e si diceva che la sua anima usciva dal corpo e 
rientrava quando voleva 2. Proclo stesso non era diverso dai 
greci dell'età arcaica, in ciò : egli considerava la resurrezione 
di Er come un puro e semplice ritorno della sua anima al 
corpo e non metteva punto in dubbio che l'anima potesse uscire 
e rientrare nel corpo ^ e pensava che in taluni misteri si at- 
tuasse appunto questa fuoriuscita dell'anima*. 

Questa concezione è prettamente primitiva; un sacerdote 
Lakemba, per dare un solo esempio, diceva : « Io non so quel 
che dico : la mia mente si separa da me e allora, quando 
veramente è andata via, il mio dio parla presso di me » ^. 

Questo profondo realismo appare anche nel modo come i 
Greci consideravano il sonno. Essi lo consideravano alla stre- 
gua della morte «, cioè come uscita materiale dell'anima dal 
corpo, cioè come estasi. Leucippo spiega il sonno come un 
distacco della materia psichica dal corpo : la stessa teoria 
enuncia Lucrezio '. Clemente Alessandrino dice che i misteri 
si tenevano di notte perchè in essi l'anima si stacca dal corpo 
come nel sonno 8. In altri termini tra sogno ed entusiasmo 



* Plat. Phaed. -p. 67 A = J asabl. Protr. 13 p. 65: 

xatì'apécofAev are* aÙTou (il corpo) gw? àv 6 <&eò? aòxò? àicoXiioy) -^jiia*;. 
Plat. Phaed. p. 67 C = Jambl. Protr. 13 p. 65: touto Sé 
OàvaTO? òvojjtà^ETai, Xóai? xol xwpioiJtòc «J^ux^jc arcò to\) adiy.oi.'VQc;. 
Olympiod. In Phaed. A VII 2 Norvin : tòv tì^àvaròv èptt^erai 
Ka^apciv {AÓvov if/ux^i? àicò aóìiioLtoq xal xa-O^oXixtiìTepoq ó ^àva- 
To? T% au&àpasùìq, Sion ó jièv Ha^aipó(jievo^ «àvrcai; xal àno^vficyzii 

■ Hesych. s. v. *Etci{j(,evÌStq<; 

^ Procl. In Remp. II p. 122 Kroll. 

* Procl. In Remp. II p. 123 Kroll (paxla dei Marcosiani). 
^ Thompson in ERE III p. 732. Sulla concezione realistica del- 

1 estasi presso i primitivi v. Wundt Vólkerpsychologie II 2 (Lipsia 
1906) p. 105 s. 

*^ Xen. Cyrop. VIII 7 21 : IvY^-repov (xèv tGv àv^pwntvtùv 
vavàTqì oòSév Iotiv (jtcvou. 'O ^t^oc,... hvsxwsic, èccCv dice Filone (ci- 
tato da Leisegang Der heilige Geist I (Lipsia 1919) p. 176. 

' LucR, De ver. nat. IV 916 s. Cfr. Dibi.s Philodemos iìber 
«^« Gottev in Ahh. Akad. d. Wissensch. Berlin Phil.-hist. klasse 
^917 p. 41 s. 

^ Clem. Al. Strom, IV 22 (II 310 Stahlin). 
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vi era una stretta affinità, tanto che nel sonno l'anima ac- 
quista la conoscenza delle cose sopramondane e dell'avvenire 1. 
Perciò dice Plutarco che il sonilo è una specie di adombra- 
mento di quelle iniziazioni che sono costituite dalle supreme 
conoscenze*. 

In una sola parola la concezione che i Greci avevano del 
sonno e del sogno era identica a quella dei popoli primitivi 3. 
I Greci dunque, intei)ido i Greci di quell'età alla quale pos- 
siamo assegnare l'origine del mistero, non sapevano distin- 
guere il reale dal fantastico, le visioni dalle cose, il sogno dalla 
realtà. Il mondo dei sogni delle allucinazioni delle visioni era 
reale come questo nostro mondo terreno ; la vita vissuta nel 
sogno era vera come la rostra vita quotidiana. Si pensi dun- 
que quale forza persuasiva doveva avere la comunione esta- 
tica e mistica, cioè la sostituzione della personalità divina 
alla umana, se anche oggi per noi questa sostituzione è cosi 
concreta che non si sa se è realtà o illusione ! 

La sostituzione della personalità era dunque reale, attuale, 
completa, andava fino al dolore, andava fino alla morte : que- 
sto voleva dire Platone affermando che gli estatici assumono 
i costumi e le occupazioni del dio fin dove l'uomo può par- 
tecipare del divino *, e noi comprendiamo a quali ignote pro- 
fondità mistiche alludesse il papiro magico con le parole mi- 
rabili « io sono tu e tu sei io ». È la identificazione col dio, 
la comunione con lui e la morte, che il giovinetto estatico vede 
entro lo specchio, è la passione e la resurrezione di Zagreo 
che egli osserva e rivive nel medesimo tempo e che annunzia 
agli astanti, così come gli stimmatisti vedevano insieme e vi- 
vevano la passione di Cristo. E noi vorremmo che per un mi- 
racolo il giovinetto estatico acquistasse vita perchè noi po- 
tessimo ascoltare dalla sua bocca stessa, in mezzo alle pa- 



1 PiND. fr. 131 (96) Schroder ; Xen. Cyrop. Vili 7, 21 ; Plut. 
De def. orac. 22 ; Placit, philos. V i, 4 ; Cic. De divin, I 18 

(34) II " (27). 

* Plut. De def. or, 22 (IH p. 100 Bem). 

* V. per questo Lang The making of rel.^ p. 49 e in ERE 
V p. 32. Presso i malesi se uno sogna di esser caduto nell'acqua 
gli amici il giorno dopo fanno di tutto per salvare l'anima dal' 
l'annegare (Silberer Vom Tod zum Leben p. 18). 

* Plat. Phaedr, p. 253 A. 
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role di passione o di amore, che ripetute dall' ierofante ineso- 
rabile riempiono di terrore 1* inizianda, la serie delle visioni 
allucinatorie : così come attraverso le parole degli stimma- 
tisti gli astanti vedono passare le scene strazianti della Pas- 
sione di cui l'allucinato è spettatore e vittima insieme ^. 



Dal fatto che la sostituzione della personalità è completa era cioè una pan- 
ne viene una particolare specie di drama mimico che potremmo coUettwr*** 
chiamare pantomima assoluta, perchè sorge dal fatto psicólo^ 
fldco stesso.; non è voluta ma spontanea e quindi necessaria, 
non dipendendo dalla volontà dell'attore. 

A essere precisi, ogni sostituzione di personalità irnplica 
una vera e propria riproduzione mimica. Il grave signore 
che impersonando un bambino salta e giuoca e fa le bizze e 
mangia la chicca; la fanciulla che impersonando un'attrice 
cammina e si atteggia secondo i costumi del palcoscenico; il- 
giovane che impersonando un prete rifa il camminare e il gestire 
del sacerdote: tutti costoro, insomma, non fanno altro che 
recitare una pantomima in cui essi si identificano col perso- 
Wggio da loro rappresentato, e dal punto di vista drama- 
tico equivalgono a dei perfettissimi attori. Tanto è vero che 
I chi legge qualche descrizione di simili fenomeni può credere 
di leggere la descrizione deL giuoco mimico e scenico dì un 
qualche grande attore: «Eccolo — dice il Dupotet — : alla 
mìa voce il suo dorso s' incurva, le sue membra tremolano, 
la sua parola è debole, esso ha perduto il suo timbro argentino ; 
i tratti s'increspano, l'occhio perde la sua vivacità. Egli si 
appoggia al bastone che gli ho dato. Non è più uh giovane 



^ Despine Etude scientif. sur le somnambuUsìne (Paris/ i88o 
P:224s. p. 383) : liLes differentes scènes d& la Pàs'sion passent succes- 
stvenient devant elle. Elle voit le Sauveiir, doni elle décrit lapersonne 
p vétements les plaies la cottronne d'epines, la croix. Elle décrit 
^ Pfi'sonnes qui l'entourent, les apótres, les saintes femmes, les juifs ». 
^ugH stigmatisti v.GoRm^Diechristl. Mystik^ (Regensburg 1879) 
^^PP. XV e XVl e Maury La magie et T astrai. (Paris • 1877) 

p- 368. : V ^ --■ y '" 



16. . — Macchioro. Zagreus. 



— 242 — 

robusto. Gli anni hanno operata la loro distruzione. Ei non 
ha più nulla del fior degli anni, il suo parlare è quello di un 
vecchio brioso. La sua bocca è schiusa, dal suo naso pende una 
lacrima tenace. Egli sputa una materia mucosa. Sorride ma- 
liziosamente, prende una presa e passeggia a passi misurati. 
È la natura invecchiata^ l'uomo preso dalla tomba ^ ». E una 
pantomima è in fondo quella specie di allucinazione sugge- 
stiva, in cui il soggetto crede di passare attraverso svariate 
peripezie che egli esprìme e descrive col gesto. «L'allucina- 
zione di un viaggio diveniva in Lucia — dice un psicologo 2 — 
una vera e propria commedia con mille peripezie inattese. Non 
solo ella provava il mal di mare ma si figurava di cadere in 
acqua, navigava sul pavimento e si risollevava in un'isola 
deserta tremando dal freddo». 

Cosi le sostituzioni «spiritiche» dì personalità sono, giudi- 
cate dall'esterno, delle vere e proprie pantomime, perchè il 
medium, quando è « controllato » da uno « spirito », quando 
cioè alla sua personalità sì è sostituita un'altra personalità 
reale o immaginaria, non fa altro che rappresentare mimica- 
mente la sua nuova personalità. Un esempio notevolissimo 
è dato dalla medium. Elena Smith, la quale in stato di trance 
assumeva e rappresentava vari personaggi : tra altri la imma- 
ginaria principessa araba Simandini sposata, secondò la Smith, 
al principe indiano Sivrouka Nayaca, signore di Kanara, e 
bruciatasi secondo l'uso indiano alla morte del marito, seguita 
pochi anni dopo il matrimonio. La scena finale in cui Si- 
mandini, o Elena Smith, viene accompagnata al rogo e ci si 
getta, con altre numerose scene della vita indiana, venivano 
spesso rappresentate dalla Smith con una specie di pantomima. 
«Nella scena più dramtnatica, che rende con la mimica più 
che con la parole, ella è obbligata dall'usanza del paese a di- 
stendersi sul rogo funebre di suo marito ; prima di farlo, si 
leva gli ornamenti che porta in qualità di principessa asiatica : 
anelli, braccialetti^, collane, orecchini, cinture, anelli alle cavi- 
glie; poi, esprimeiido con la fisonomia insieme la risolutezza 
e il terrore, sale sul rogo » ^. 



1 P. Janet L'automat. psychol. (Parigi 1889) p. 14; 

8 P. Janet p. 155. 

* Jastrow La suhcoscìence vers. Pbilippi (Parigi 1908) p. ^4^' 
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Un altro ordine di fenomeni per noi anche più interessante, 
perchè ha per fondaménto la comunione, è dato dagli stigma- 
tisti. Dal punto di vista estetico lo stigmatiata che esprime 
col vólto e con il corpo intéro la sua identificazione con Gri- 
sto non è che un per'fettissimo attore, la cui perfeiione sta in 
ciò che egli si identifica col personaggio rappresentatoi « L'estasi 
termina — dice un osservatore parlando dèlia stigmatista Luisa 
Lateau -r^ con una scena spaventosa: le braccia ricadono 
lungo il corpo, la testa s* inchina sul petto, gli occhi sì chiu- 
dono, il naso si affila, il volto prende un pallóre di moxte, ella 
si copre di un sudore fréddo, le mani sono gèlide, il polso^è 
impercettibile, ella rantola*». Che altro è tutto ciò, conside- 
rato nel rispetto drammatico, se non una potentissima ed effi- 
cacissima pantomima ? A volte lo stiginatistà, oltre ad esprir 
mere i propri sentimenti, rappresenta con la mimica l' intera; 
serie delle scene che gli si svolgono entro la fantasia. «Sembra 
chela giovane — dice un altro osservatore parlando della 
Lateau — completamente assorta dallo spettacolo che ha sotto 
gli occhi, rifletta con la fisonomia e con gli atteggiamenti le 
impressioni risvegliate in lei; dalle manifestazioni alle quali 
assiste, in seguito a una vera allucinazione spontanea. Ora i 
tratti si espandono, gli occhi si inumidiscono, un sorriso di bea- 
titudine dischiude le labbra : ora il vólto si contrae e le la- 
crime calano lentamente sulle gote, ora è il terrore che domina, 
il volto s'impregna di un'aria di terrore profóndo, e Luisa 
manda un grido soffocato. A volte il corpo eseguisce un mo- 
vimento di rotazione lenta e si rigira come per seguire un cor- 
teo-che passa e si allontana: altre vòlte Luisa si alza: sulla 
punta dei piedi come sé volesse prendere il volo : le mani si 
congiungóno e si allargano successivamente, lei labbra si agi- 
tano, lo sguardo .$i; aninia e la figura, abbasitanza volgare, della 
povera ragazza riveste una bellezza ideale» 2. , 

Al Itimè di questi esempi la pantomima si - presenta come 
cosa assai diversa da quel che a noi generalmente appare : essa 
appare come un prodótto immediato della cosciènza, cioè 
1 espressione immediata del pensiero. E dal punto di vista 

* Despine Etude scienti sur le somnambulisme (Par. 1880) 

p. 382. . V r 

^ MoRAND Le magnet. anim, (Parigi 1889) p. 112, 



sacramentale èssa è tutt'una cosa con là comunione stèssa 
con la quale si identifica e si confonde. 

Così dunque operò il mistero : esso agi sugli spiriti che 
erano schiavi del realismo, capaci di trasformare il mito in 
storia e dì realizzare il passato nel presente, con la stessa at- 
tualità con cui lo stigmatista rivela la passione di Cristo. 

Attraverso la ripetizione dei gesti e dei fatti del dio, così 
com'essi erano narrati nella tradizione mitica sorretta da un 
monoideismo suggestivo, prodotto dagli annunci divinatori, 
dai canti, dai simboli, che concentrava tutta la sua vita inte- 
riore nella sola idea della morte e della resurrezione di Zagreo, 
l'iniziato finiva col rivivere estaticamente la vita stessa di 
Zagreo : non lui ma. Zagreo viveva e soffriva. Era un attimo, 
ma un attimo che valeva una vita : ed ei ne usciva rinato, 
La formula «di uomo sei diventato dio» diceva il vero. Cosi 
possiamo comprendere come mai Proclo possa dire che i rac- 
conti sacri separano le aninie dai corpi e danno alle anime 
una energia libera dai corpi eia liberazione dai vincoli corporali^. 

Si guardi la liturgia di Pompei. 

Essa è divisa in due serie di episodi, seguite da un ul- 
timo episodio che contiene la conclusione ed esprime la con- 
seguenza della intera liturgia. La prima serie comprende! 
tre episodi della vestizione (I) della catechesi (II) dell'a- 
gape (III) : la seconda serie consta della comunione (IV) 
dell'annunciazióne (V) e della passione (VI) : l'ultimo episo- 
dio, la resurrezione (VII), contiene là conclusione delle intere 
due serie, delle quali la prima contiene i riti preparatori, la 
seconda i riti iniziatori. Le scene si succedono le une alle 
altre, come gli atti di un drama, in apparenza uguali tra 
loro. Ma la realtà è che il mondo in cui avvengono gli episodi 
della prima serie è assai diverso dal mondo della seconda 
serie: il primo, è un mondo tutto umano di giovinétti e di 
sacerdotesse, che compiono azioni umane e comuni, si accon- 
ciano, leggono, eseguono atti sacrali; il secondo è un mondo 
divino di sileni e di isatirische e dì divinità, che compiono azioni 



* Procl. In Piai. Remp. II p. 119 Kroll: ot tepaTWtol 
Tal? Sé «jiuxoeis t>jv aTTÓXuTOV toìv aojiiàiroiv Tcpo^evoùvte? èvépyswv >«** 
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sovfumane e straordinarie, allattano cerbiatti, o divinano ; 
il primo è un mondo reale, il secondo è un móndo faritastico. 
L'unico personaggio che lega questi due mondi, conferendo 
l'unità a tutta la figurazione, è la inizianda che compare 
indifferentemente nella prima come nella seconda serie, parte- 
cipando da prima ad opere umane e poi ad opere divine. Ma 
si direbbe che ella non si avveda dell^ trasformazione che il 
mondo circostante ha subito, non si s^yégga cioè che mentre 
da prima ella si rivolgeva e parlava ^d esseri umani e con es- 
seri umani praticava e operava, in seguito i compagni e Cooper 
ratori suoi sono esseri divini : ella si rivolge a Telete ne^la 
scena della passione così come nella scena dell'agape si ri- 
volgeva alla sacerdotessa. Ma vi è dì più : la inizianda stessa 
non è più all'ultimo della liturgia quella che era al principiò ; 
come infornò a lei gli uomini sono stati sostituiti da divinità, 
così ella stessa si è -tramutata, e la sposa della vestizióne che 
si accóncia pudicamente le chiome e ascolta, tutta chiusa nel 
velo, la lettura del libro sacro, è divenuta una baccante che 
danza sfrenatamente, ignuda. Qualche cosa è dunque avve- 
nuto non fuori dell' iniziata, ma dentro di lei. Il mistero si 
è attuato nell'anima stessa di lei, gradatamente, attraverso 
episodi dei quali ella è attrice, non già attraverso a scene 
di cui ella è spettatrice. È lei, proprio lei, che rivive là pas- 
sione di Zagreo : la rivive attualmente, in quanto lèi è pro- 
tagonista e attore di questa passione, e non immaginaria- 
mente, in quanto vede questa passione rappresentata da àV- 
tri. Ella vive, insomma, nel mistero, e diventa partecipe del 
mistero che è tutt'una cosa con la sua stessa esistènza. 

La vita di Zagreo è divenuta la sua stessa vita. Noi ci tro^ 
viamo, insomma, di fronte a un rapido è profondo rivolgi^ 
mento interiore prodotto da un rito. La |)SÌcologia religiosa 
conosce benissimo queste improvvise palingenesi e conver- 
sioni che avvengono di colpo^ sotto l' influenza di un rito, 
senza che nulla faccia indovinare il processo avveratosi pre- 
cedentemente nel subcosciente. Aimé Pallière entra per curio- 
Sita insieme a un amico in una sinagoga durante la solenne 
cerinioiiia di Kippùr e si converte di colpo dal cattolicismo 
^1 giudaismo \ Il polacco Ludoslawsky, dopo una vita di 

^ FiEG Anthologie juive (Paris 1924) pp. 223-4. 
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lotta e di passione, concepisce durante un bagno l' idea di 
nettarsi pure Panima, va in una chiesa a confessarsi da un 
frate qualsiasi, e non vuol comunicarsi perchè non crede alla 
presenza reale di Cristo; ma il frate lo persuade, e nel mo- 
mento stesso della comunione riceve l'ordine imperativo di 
potenza indiscutibile di unire la sua vita alla chiesa cat- 
tolica ^. Carré de Montgeron si converte improvvisamente 
mentre è inginocchiato a pregare sulla tomba del diacono 
Paris; Hermann Cohen assistendo a una messa diventa cri- 
stiano e si tramuta nel padre Agostino Maria; Paul Claudel 
entra in Nótre-Dame durante i vespri di Natale e diventa 
quasi improvvisamente di ateo cattolico praticante. Anche 
nelle conversioni di Pietro van der Meer de Walcheren e di 
Huysmans il rito cattolico ebbe molta parte. 

In queste conversioni a base liturgica, la coscienza e la vo- 
lontà del soggètto non hanno alcuna parte : il processo che 
ha portato al colpo di fulmine non è avvertito. Una giovane, 
convertitasi durante una riunione revivalista, dice : « Non 
avevo motivo cosciente, ero semplicemente spinta dall'ecci- 
tazione e non sapevo quel che facevo 1 2 » E un pastore conver- 
tito durante un altro revival dice : « Le forze che mi hanno con- 
dotto alla conversione mi sembrano di carattere ipnotico. 
La mia volontà sembrava del tutto in bàlia d'altri, special- 
mente del revivalista^». 

Intima e profonda, e talora anche misteriosa e inesplica- 
bile, è la connessione tra il rito e la fede : vi sono atti e gesti 
che hanno potere di trasformare di colpo l'uomo che li com- 
pie. Così la liturgia orfica trasformava l'uomo in dio a condi- 
zione che egli la compiesse. Celebrare la liturgia e rinascere 
in Zagreo era una sola e identica cosa. Cosi come è la stessa 
cosa celebrare l'eucaristia e assumere la natura di Cristo. 

Cosi, attraverso la ripetizione drammatica della vita del 
dio, l'uomo diventava dio. In sostanza possiamo dire che qual- 
siasi liturgia ha lo scopo di ricordare e rèndere presente il 
passato a mezzo di uiia specie di rappresentazione dramatica*' 



1 De Sanctis La convers. religiosa yp. 70-71. 

2 Starbuch in Delacroix La rei, et la foi (Paris 1922) p. i65' 
^ Ivi. 

♦ Delacroix La religion et la foi (Paris 1922) p. 16. 
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Ma questo non basta ancora. Ci occorre non già un drama 
mimico individuale, ma un drama collettivo^ perchè le inizia- 
zioni non si facevano individualmente ma collettivamente. 
Dobbiamo postulare perciò una cosi fatta suggestione collet- 
tiva che per essa la folla intera degli iniziati entri in comu- 
nione con la divinità. 

Abbiamo esempi che ne dimostrano la possibilità. Qual- 
che cosa di simile dovette avvenire ad Abdera quando, come 
narra Luciano, tutti gli abitanti furono presi da una curiosa 
mania teatrale, e la gente non faceva che recitare e gridare 
per le vie brani di tragedìCj specialmente della Andromeda 
di Euripide *• . . . ' 

Lo stesso avveniva in Ionia e nel Ponto dove, come lo stesso 
Luciano narra, la pascne per i drami era tanta che non 
soltanto la popolazione stava per giornate intere a vedere rap- 
presentati Titani, Goribanti e Satiri, ma in ógni città i più 
cospicui cittadini danzavano essi stessi 2. 

Anche di una vera e propria comunione abbiamo esempi. 

Durante l'epidemia religiosa dei «Trembleurs des Ceven- 
nes», manifestatasi durante le persecuzioni contro i prote- 
stanti seguite all'abrogazione dell'editto di Nantes, molti con- 
tadini delle Cevenne si riunivano in luoghi segreti per cele- 
brare ivi i loro riti, e l'uno o l'altro cadeva al suolo e^ sen- 
tendosi quasi, ispirato, profetava. Quando l'uno aveva finito 
l'altro cominciava, e così crebbe il numero dei profèti, che 
si sentivano in comunione con lo Spirito, fimo a parecchie 
migliaia 3. Verso il 1690 ci furono nelVivarais e nel Delfi- 
nato parecchi casi di teomania o profezia contagiosa tra i cal- 
vinisti. La vedova di un consigliere del parlamento di Gre- 
noble si sentì ispirata dopo aver udito un'altra profetessa, e 
circa trecento persone furono prese da spirito profetico *. Vi 
è in Russia una setta detta dei Cristi, i quali reputano sé 
stessi identici alla divinità, e si adorano e pregano l'un l'al- 
tro come tanti cristi e tante madonne. 

La comunione collettiva è poi frequentissima presso i po- 



^ Lue. Qìiom Hist, conscr. sit. 1. 

* Lue. De Salt. 79. 
^ Stoll p. 441. 

* MuRjsiER Les maladies du s$nHm, rei. (Paris 1905) p. 151* 



— 248 — 

poli primitivi quando tutti i membri di un gruppo totemico 
^i sentono tutt'u no col loro totem *. 

La conversione al cristianesimo di popoli primitivi ha dato 
spesso luogo a forme di revivals, nei quali si avvera una par- 
ticolare forma di cbnxuriionè collettiva. Tale èper es. il revival 
detto motheke theke : si vedono — dice uri missionario -, 
indigeni dei due sessi, ma specialmente dònne, cadere improv- 
visamente in uno stato convulsivo, attribuito allò spirito di 
non so che dio infernale, che deve esser stato uno degli ante- 
nati della tribù e mediante il quale si entra in comunione con 
lui : ci sono canti, danze, invocazioni in onore del dio, con le 
quali le persone che sono state così possedute cercano dì cal- 
mare e sollevare quelle che lo sono ancora'; il tutto accompa- 
gnato da abluzioni e sacrifici. Questo stranio culto è chiuso 
-da una specie di eucarestia che sì somministra agli iniziati. 
E questa Ossessióne collettiva sì estende' talora' a interi 
villaggi*. . _ ... 

Ma gli esèmpi più tipici sono dati da alcuni esperimenti 
collettivi operati dal celebre magnetizzatore belga d' Hont. 
Ecco come ne parla il Morselli : « È assai gustosa quell'espe- 
rienza suggestiva, in cui i sonnambuli artificiali sono trasfor- 
mati in elettori è in candidati, improvvisando una riunìorie 
elettorale. Ognuno si immagina trasformato con la più grande 
convinzione, se non con molta disinvoltura, nel personaggio 
che gli è stato assegnato. La sera in cui assistemmo a questa 
esperienza il candidato (era uno studente di legge) fece il suo 
speech, però con una lentezza e una fatica simile a quelle che 
proviamo in sogno allorché ci sembra, ma non ci riesce, di 
parlare in pubblico. Gli elettóri applaudivano goffamente : il 
candidato avversario, dopo aver ; guardato in cagneisco il rir 
vale ed avere a lungo gestito per contraddire, riuscì finalmente 
ad articolare con grande stento la parola « clericale »j che fu 
il punto di partenza di una piccola battaglia e di grandi col- 
lere espresse nella forma più spontanea è menò parlamentar;, 
.cioè; colle busse e colle ingiurie » K Ecco qui dunque un drama 



1 Frazer I p. 407-8. 

* Allier La conv. des peupL non civ. pp. 350-51. 
^ MoRSEtLU // magmi, anim. (Torino. 1886) p. 292. 
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subbiettivo e fantastico in cui l'attore sì identifica col suo 
personaggio fino al punto da buscar delle busse. Concludendo, 
crediamo di poter affermare che il mistero fu cosa assai diversa 
da quel che la filologia e l'archeologia immaginarono : esso fu 
un grande e profondo fatto mistico, un vero e proprio sacra- 
mento e cioè una pantomima suggestiva e collettiva, me- 
diante la quale l'uomo cercava di superare la propria finitu- 
dine e di entrare in comunione con Dio. 



III. 



L' inlportanza vera della comunione orfica non si comprende La palingenesi 
se non la si connette col dogma orfico. misterica ava 



puiezza in 

Le teologia orfica affermava che i Titani, dopo aver fatto vita eia beatitu- 

,V n r ^ ' ' ^ rr i ^'"^ in morte, 

a pezzi e divorato Zagreo, vennero fulminati da Zeus e che 
dalle ceneri titaniche nacquero gli uomini nei quali dunque 
oltre alla natura titanica c'era una parte di natura 
dionisiaca *. 

Questo mito fondamentale può venire considerato da noi 
come congenito all'orfismo, perchè esso appare fin dai tempi 
più antichi : infatti diceva la tradizione che fosse il leggenda- 
rio Onomacrito, uno dei padri dell'orfismo, a introdurre in 
questa religione il mito della uccisione di Zagreo per parte dei 
Titani'*. Ora da questo mito deriva tutta intera la dogma- 
tica e la mistica dell'orfismo. 

L'uoino reca perciò in sé stesso la colpa del peccato ori- 
ginale commessa dai Titani uccidendo il dio *, che l'anima 



* Testimonianze in Lóbeck p. 557 s. All'origine titanica e 
alla colpa dei Titani alludono anche le laminette orfiche (V. Com- 
PARETTi p. 25 s.). 

/ Paus. yìll 37, 5 = Kern p. 54, 186 p. 56, 194. In se- 
guito questo mito invase tutta la letteratura orfica (Rohde' II 
P- 117 s. p. 132 n. 1). / 

' DioN. Chrvs. Ov. XXX p. 550 Dindorf ; Olympiod. in 
Wyttenbach PlatoniS Phaed. (Lugd. Bat. 1810) p. 134. A que- 
^0 peccato originale allude l'orfico Ippolito moribóndo (Eurip. 
nipp. 1379 s.). 
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sconta restando chiusa nel carcere o nella tomba del corpo 
finché non ne viene disciolta ^ L'estasi libera dunque l'anima 
dal corpo con ciò che le consente di uscirne temporaneamente 
riunendosi a quella divinità dionisiaca, della quale c'è in noi 
una parte, della quale la nostra mente è un riflesso 2. Da ciò 
la grande importanza della catarsi che, attenuando o elimi- 
nando i legami del corpo, agevolava la liberazione dell'anima \ 
e la concezione della catarsi come un mutamento o un rinno- 
vamento*. Da ciò la concezione dei piccoli misteri di Agre, 
come una purificazione e santificazione preliminare che do- 
veva servire alla conoscenza di verità superiori ^. Perchè me- 
diante il mistero, come dice Olimpipdoro, le anime che ave- 
vano preferito alla vita dionisiaca la vita titanica ed erano 
state vincolate nel carcere del corpo a scontar la loro colpa, 
purificate dal contagio titanico, diventano Bacchia 

La comunione era realistica : era un fatto che annullava 
un altro fatto, era un avvenimento storico che modificava 
l'uomo e la vita, e produceva i suoi effetti meccanicamente 
indipendentemente dalla volontà, come nel sacramento. La 



* Philol. ap. Clem. Al. Strom. Ili 17, i (II p. 203 Stàhlin) 
= fr. 14 Diels ; Hipp. Refut. omn. haer. VI 24 p. 267 Duncker- 
Schneidewin; Athen. IV p. 157 C. Meinecke ; PlAt. Gorg. 
p. 493 A, Phaed. p. 6 B, Crat. p. 400 B ; Iambl. Protr. 8 p. 47 
Pistelli ; Plot. Enn. IV i p. 469 Volkmann. Cfr. Ps.-Heracl. 
Ep. V p. 73,9 s. B3rwater ; Sext. Emp. Hyp. Ili 230 Mutsch- 
mann ; Greg. Naz. Or. VII 22 (Migne 35 p. 784 D) ; 
Bas. Min. Schol. in Bas. Or. VII (Migne ivi p. 1200) 
Olympiod. In Piai. Phaed. 62 B 2 Norvin. Il nesso tra questo 
dogma e la teogonia orfico-dionisiaca, che alcuni negano (Gruppe 
in Jahrb. fiir. Phil. XVI Supplemento 1899 p. 717) è affermato 
da "Proclo (Procl. In Piai. Remp. Il 85, i Kroll; Kern 221). 
Il Gruppe ha corretto qui ouvO'VjjjiàTWv in rca-^ì^piàTCOv ; conser- 
vando, come fa anche Abel, l'erroneo tòv invece che tó corretto 
in TÒ da Kern. 

a Procl. In Piai. Crat. p. 82 CXXXIII Pasquali ; Paus. 
VIII 37,5 = Kern p. 54 n. 186, p. 56 n. 194. ' 

* Plat. Phaed. 280 B; Porphyr. Ap. Stòb. Fior, i, 8 
(i p. 45 Meinecke) ; Iambl. Protr. 13 p. 65 Pistelli ; Plat. Phaed. 
67 e; Olympiod. In Plat. Ale. p. 4 Creuzer ; Procl. In Piai- 
Remp. II p- 354, 20 Kroll. 

« V. p. 245. 

^ Clem. Al. Strom. V 11 79, 1 (p. 373 Stàhlin). 

' Olympiod, In Plat. Phaed. B 161 p. i2o Nor\nn, 
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beatitudine non dipendeva dunque dai meriti dell* iniziato, 
ma unicamente dal fatto che era stato iniziato : da ciò lo scherno 
di Diogene sopra una dottrina che dava la beatitudine a qual- 
siasi iniziato, fosse anche un ladro, e la negava a uomini come 
Epaminonda \ Ciò che era assurdo ma logico : e perciò era 
assu,rda ma logica l' iniziazione per i defunti^. 

Da questa coscienza del fatto, più che da qualsiasi mezzo 
suggestivo, io credo, derivava quella terribile emozione della 
iniziazione che alcuni ci descrivono e che può benìssimo pa- 
ragonarsi allo spavento della presenza di Cristo nella euca- 
ristia. Aristide, parlando delle emozioni che solo gli iniziati 
possono comprendere e che nessun uomo potrebbe spiegare 
a parole, descrive uno ^tato intermedio tra sonno e veglia e 
parla dì voci o parole udite, parte come in sogno parte come 
in veglia, di capelli ritti, di lacrime miste a gioia, di un senso 
di assenza di peso ^. E altrove egli narra che recatosi al san- 
tuario dì Asclepio a Poimaneno il dio gli ordinò di purificarsi 
nel fiume e dopo alcuni giorni udì una voce che annunziava 
che tutto era finito e poteva tornare a casa : e dice che 
ciò gli parve simile alle iniziazioni non solo per le cose singo- 
lari e divine che gli erano successe, ma anche per il godimento 
dell'anima e del corpo libero com'era dei suoi mali*. E Apu- 
leio descrive il suo stupore e la sua gioia dopo la visione della 
dea e dice che tutte le cose gli parevano animate da tanta 
gioia, oltre alla sua particolare, che sentiva perfino come se 
gli animali e le cose e il giorno stesso godessero, e ci riferisce 
la commossa preghiera ch'ei rivolse con voce rotta dai sin- 
ghiozzi davanti alla immagine di Iside, che finisce con le mera- 
vigliose parole : « non ho parole che bastino per dire quel che 
sento della tua maestà, né basterebbero mille bocche e al- 
trettante lingue e l'eterna continuazione di un instancabile 
discorso. Perciò cercherò di fare ciò che soltanto può altri- 



^ Plut. De aud. poet. 4 p. 21 F Bernardakis : TC Xéyei?, 
^^V), xpettTOva |xoipav S^ei IlaTaixttùv 6 ytXinxriq àTro&avwv t^ *Ejra- 
{ieivóvSa? oTi tie^ÓT^rai ; Cfr. Diog. L VI 2, 39. 

'^ Olympiod. in Plat. Phaed. p. 87, 13 Norvin = Kern 
P- 245, 232. 

^ Aristid. Or. II p. 298 Jebb. 

* Aristip. Or. I p. 322 Jebb, 



meati un uomo religioso sì ma pò viero : in eterno nascosta 
nel segreto del mio petto conserverò l'immagine del divino 
tuo volto e la tua santa divinità^». 

L* iniziazione era dunque un fatto nel senso più pròprio 
della parola, un reale cataclisma, che sconvolgeva tutto l'essere. 
' Perciò Porfico non era uomo come gli altri : egli era più 
pio, più giusto e in tutto migliore, come dice Diodoro*; vi- 
veva con letizia e moriva con speranza, perchè aveva conosciuto 
veramente i principi della vita, come dice Cicerone ^, L'or- 
fico aveva altri destini e altri doveri : alla grazia suprema 
della comunione divina egli si preparava con una vita di pu- 
rezza e castità*: quelP Eros, ingegnoso e malizioso dio del- 
l'amore che l'ellenismo si compiacque di immaginare e rappre- 
sentare in atto di saettare i cuori dei mortali, strumento della 
volontà capricciosa di Afrodite, trasformato in dio cosmico 
e universale, che regge 

l'etere celeste, 
U mar, la terra e l'aure genitrici, 

veniva invocato da lui affinchè tenesse lontane da lui le tenta- 
zioni della carne: «con pura mente — Così prega un inno 
orfico — 

con pura mente, immortai dio, discendi 
ai veggenti, e da lor lungi allontana 
i non casti d'amor moti importuni s. 

E con la fierezza di un martire cristiano Ippolito attesta di 
fronte al padre, che infuria contro di lui, la propria purissima 
ànima : 

Gli dei son uso 
venerar primamente : amici ho soli ^ 
quei che ingiuria non fanno, e schivi sono 
d' incitar a mal opre, o porger mano 



^ Apul. Mei. XI 7 24. 

8 DiOD. V 49 6. 

^ Cic. De leg. II 14: Initiaque ut appellaniur ita re vera 
principia vitae cognovimus, neque solum cutit laetitia vivendi ratiO' 
nem accepimus, sed^eiiam cum spe meliore moriendi. Cf. Aristid. 
Or. XIX I p, 451 Dindorf ; Ìsocr. Paneg. XXVIII p. 46 B Benseler. 

* Sulla purezza orfica v. specialmente Harrison* p. 507 s. 

8 Ps.-Orph. Hymn, LVÌII 9 s. Abel, 



a chi fa turpi cose: e de' miei cari 
gioco mai non mi feci, pgnor con essi 
presenti, assenti, io son Io stesso ognora. 
Di quel poi, di che reo provar mi credi, 
illibato son io: puro il mio corpo 
fino, ad or d'amoroso accOj)piamento : 
solo udii favellarne, e sol dii>intò 
veduto l'ho: né in tali obbietti il guardo, 
vergin anima avendo, io pascer godo *. 

La stessa preghiera esprimerà, dopo nove secoli, Proclo 
nel suo commosso inno a Elio : 

Temon del tuo flagello il suono acuto *^ 

demoni all'uóm funesti e d'aspro ingegno, 

che nostr'alme ingannate a trar son usi 

fra servili sventure. Ond'elle immerse 

giù nel gorgo profondo e procelloso 

della vita mortale, il peso immane 

sopportano dei corpi, e pur bramose 

di. tal ferreo legame, alla superna 

del padre della luce aperta reggia. 

rimmeniore pensiero alzar non ponno. 

Deh ! tu dunque, o fra tutti ottimo Iddìo, 

che di fuoco hai ghirlanda, ^e sei del nume 

genitor d'ogni cosa eterna imago. 

tu demone beato, e scorta fida 

dell'anime, e salvezza, ascolta ! e puro 

d'ogni labe mi torna, d'ogni ruga l ^ 

Queste sono certo espressioni di una morale evoluta quale 
certamente non l'ebbe Forfismo primitivo. Ma già nel V se- 
colo a, Cr. Porfismo aveva una sua particolare impronta mo- 
rale che lo metteva molto al di sopra della morale greca cor- 
rente. Gli iniziati del coro delle ^««^ di Aristofane non solo 
si vantano che Orfeo insegnò loro ad astenersi dall'uccisione 
l^a anche che essi ebbero in vita un eguale pio contegno versò 
1 concittadini e verso gli stranieri*. Basta questa semplice 

^ EùRip. Hipp. V. 996 s. Murray. 

' PROCL. Hyww. I 27-35. Versione di S. Centofanti in Poeti 
greci minori irad. da vari (Firenze 1864) p. 453. La tendenza asce- 
tica dell'orfismo si vede anche nella tradizione che fece di Orfeo 
^n dispregiatore di Afrodite (Testi in Kern pp, 22, 76). 

* Ar. Rane 103, 457 s. : Soot (xe{Jivi^ii.s8'sòos^^Te 8t^YOf*s"^fp6"o^ 
Tcepl Toù? ^évou? xal To\!)(; ISitàTas, Schol. dcvrl tou, tòò? tòtouq, 
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affermazione, che Aristofane non avrebbe fatto se non rispon- 
desse al vero, per rivelare la immensa superiorità delPorfi- 
smo ; è nota infatti la distinzione che i Greci facevano tra cit- 
tadini e barbari o stranieri, considerando questi come nati 
per servire il greco e schiavi per diritto naturale. Di fronte a 
questo principio, che fu affermato dallo stesso Platone e da 
Aristotele i, l'orfismo, vero foriero in ciò del cristianesimo, 
proclamava l'eguaglianza di tutti gli uomini. L'orfico era 
davvero un uomo nuovo. E a questa novità di vita egli arri- 
vava con una comunione piena e reale con Dio, con una palin- 
genesi tale che da essa l'uomo uscisse rinato nel corpo e nello 
spirito, a vivere la vita eterna, rinnovellato di novella 
fronda. 



2. 



riserbando ai soli Infatti l'orfìco avcva dopo la morte un destino diverso da 
tSne! ^^ ^^"*'* quello degli altri uomini. E poiché questo destirio dipendeva 
da un atto reale indispensabile, è logico che su questo punto 
la teologia orfica fosse di una intransigenza assoluta, distin- 
guendo nettamente il destino dell' iniziato dà quello del pro- 
fano. Questa intransigenza, che a primo aspetto pare assurda, 
è invece perfettamente logica, perchè è una conseguenza di- 
retta della realtà della comunione. Infatti, se la passione di 
Zagreo era considerata come un fatto che si doveva realiz- 
zare concretamente se si voleva rinascere in lui, era inevita- 
bile che solo coloro che avevano realizzato la passione di Za- 
greo potessero ricevere la vita eterna^ indipeìidieritémente dai 
loro mefiti particolari. Perchè solo rivivendo compiutamente 
la vita del dio l'uomo diventa dio. 

Questo è il fondamento della dottrina orfica ed eleusinia 
che divideva l' umanità, riguardo al destino oltremondano, 
in due classi, quella degli iniziati che avevano la beatitu- 
dine nell'ai di là, e quella dei non iniziati che non l'avevano. 



1 Plat. Rep. 469 C; Dem. Ili Ol. 24; àrist. Polit, I 
p. 1252 b 5 Bekker. 
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Questa diversità del destino oltremondano è affermata nétta- 
mente già nelP inno a Demetra » : 

quegli beato che vide tai cose, ma chi de le sacre 
cerimonie fu privo, di simile sorte non gode 
quando sia morto, sotto la foscheggiante tenebra. 

E i teologi affermarono che, mentre i profani erano desti- 
nati a giacere nel fango % V iniziato era felice % diventava un 
dio *, o abitava con gli dèi^ o con gli eroi % o diventava un 
eroe ', o abitava nel cielo % per passare a una nuova esistenza 
successiva, in altro corpo (amano o animale». Si riconbsce 
facilmente in queste credenze P influenza della dottrina della 
immortalità dell'anima, seguita dai Traci ^% cioè dai popoli 
onde derivò l'orfismo. Nonostante questa, che può parere quasi 
una anticipazione dello spiritualismo, la rappresentanza orfica 
della vita oltremondana era profóndamente materialistica ". 



^ HoM. Hymn. in Cer. v. 466 s. 

2 Plat. Phaed. p. 69 C. 

^ Plut. Apoph. Lacón. Leotych. 3 : ol nap' aòrtp tJivTf)'&évT£? 
[iSTà T'Jjv Tou ptou TeXeurJiv sòSaijAOvouoi. 

* tìeò? 'sylvou è? àv-S-pcàTcou ; IGSI 641, i ; Comparetti 
Tav. II 2 p, 176 n. 18 : -S-sò? 8'è'oY)ai àvxl Ppóroio *, Carni, aur. 
71: ^aqsai à'&dtvaTos "O^eòs ó^tiPpoToc. Cfr. Schol. -^y. Ran. 1158. 

^ Vi^kt. Phaed. J^g Q. 

^ Lam. orfi IGSt 638; Diels II p. 175 n; 17 j Compa- 
retti Tav* II I pp. 32-33 ; Kern 32*. 

' PiND. fr. 133 Schròder. 

^ DiOG. L. Vili I 31: Carm. aur. n^', Procli J»* Plat. 
Remp. II 129 l s. Króìì ;ibid. II 132, 19 Kroll. Ps. Pind. ir. 132 
Bergk-Schroeder ; CIA. I 442 > Kaibbi. Epìgr. ex lup. coli. 41 < 
Cf. Epicharm. fri 22 Diels ; Eurip. SuppL ss3 s. ; Ps. Heracl. 
Ep. V p. 73 I 8. Byvater. Nel mito orfico di Er (Plat. Rep. X 
614 ^) le anime pure scendono dal cielo, le altre ascendono 
su dalla terra. 

® Procl. In Plat. Remp. II 338, io Kroll == Kern 224. 

" Herod. IV 94: * Atì-avaTt^ouoi Bh tóvSs tòv TpÓTcov oCte 
«TCo^VT^oxeiv *eauToù? vofxi^ouotv Eévat re >cal àTcoXXtifxevov Tcapà ZàX(xó^tv 
o«C(Aova. PoMP. Mela De situ orbis 2, 2 : alii redituras putànt 
animas obeuntium, alii etsi non redeant, non extingui tamén, sèd ad 
beatiora transire, alii emori quidem sed id melius esse quàm vivere. 

'^;^ Questo materialismo fu in seguitò e in parte attenuato 
J^edianteuna interpretazione cosmica dei luoghi infernali ; così 
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L'orfismo concepiva la beatitudine riserbata agli iniziati 
come un vivere senza malattie e senza vecchiaia *, come una 
vita amenissima, in cui i defunti si dedicavano agli esercizi 
ginnastici, al canto, alla musica \ al banchettare^, al conver- 
sare*, ciascuno secondo la tendenza che aveva avuto nella 
vita ^. Cosi la vita d'oltretomba appare nella Nek'yia orfica 
interpolata nella Nekypmanteia omerica : Minosse continvia 
a esercitare la giustizia, Achille seguita a essere re. Orione 
seguita a cacciare, Eracle seguita a tirar frecce, come in una 
seconda vita terrena, più ricca e più bella e lieta della prima, 
ma non essenzialmente diversa. Un singolare esempio dì que- 
sto primitivo materialismo troviamo nel rilievo funeràrio di 
Hieronymos®: un maestro iniziato, nel quale il defunto è rap- 
presentato nell'Ade, in presenza di Persefone e dei defunti, 
mentre l'epigrafe dice che Plutone e Core ed Hermes ed Ecate 
lo hanno eletto maestro degli iniziati, a continuare, cioè, con 
maggiore onore, la sua professione terrena. Egualmente Ari- 
stofane pone tra i diletti più frequenti degli iniziati, da Ini 
portati in scena nella Rane, la danza-', i motti e gli scherzi 
allegri®, e ce li rappresenta nell'atto di lagnarsi scherzosamente 
dei propri vestiti ridotti a brandelli nella danza K 



il leimón significò tanto il prato dell'Ade quanto la parte più sot- 
tile dell'aria (NoRDEN P. Verg. Maro Aenèis Buch. VI p. 24). 
Ma non credo che questo tentativo di spiritualizzazione fa- 
cesse parte della vera dottrina orfica. Come il Norden pensa, e lo 
credo frutto della speculazione tarda. Nel passo di Olimpio- 
doro che N. cita (Abel 155) si riferisce a Orfeo la dottrina 
dei quattro fiumi infernali ma non la interpretazione cosmica 
di essi. . 

1 PiND. fr. 142-3 Bergk^ — Schròder. 

* PiND. fr. 129-130, fr. 132 Bergk^ Schroeder ; Ar. Ran. 
154 s. 448 s ; ,Ps-Pl. Ax. 13 ; Flut. Non posse suav.vivi p. 1105 A : 
Diosc. in Anth. Pai. VII 31 ; Verg. Aen. VI 642 s. ; Tib. 

I 3 59. 

a Plat. Rep. II 363 C; Ts-Pl. Ax. 1. e; Verg. Aep. VI 

658 S. . . : . 

* Ps-Plat. Axioch. l. e; Plut. De Viv. occ. 1130 D. 
^ Verg. Aen. VI 653. 

* Reinach Rép. des rei. II 51 s. 
' Ar. Ran. 325. 

.* V. 387 s. Per l'ebrietà v. Aristophon fr. 445 Dindorf. 

* Ar. Ran. 304 s. 



Questa è la vita oltremondana degK iniziati che i poeti ci 
descrivono, con un realismo veramente singolare. Così per 
esempio canta Pindaro : 

£ a lor del sole T impeto risplende 

laggiù, mentre qui è notte, e sui piurpuréi 

prati ombreggiati dagl' incensi e carico 

d'aurei frutti il suburbio a lor si stende. 

Ed essi o coi cavalli, o nei ginnasi 

o al tavoliere o con le cetre scherzano ; 

che rigogliosa è in^ fiore 

presso di loro ogm felicità; 

E per l'amabil loco un dolce odore, 

mentre sull'are degli aei le vittime ! 

mescono, d'ogni sorta al fuoco splendido, 

sempre d' intomo va *. 

anche : 

Al par le notti assidue, 
al pari i giorni a'rai del sol più facile 
mentre scorrer la vita i buoni vedono, 
né con vigor di 'mani il suolo ei turbano, 
dietro a misero cibo o l'onde al pelago ; 
ma presso ai Numi che han laggiusò onor 
coloro che illibati si mantennero 
il tempo senza lacrime trascorrono. ' 

E un dialogo pseudo-platonico cos^ dice^: 

« Ivi le benigne stagioni portano ogni generazione di poma 
copiosamente, e scorrono fontane di chiare acque, e prati sono 
adorni di mirabile primavera, e conversazioni di filosofi, spet- 
tacoli di poeti, e circolari danze, e soavissimi suoni, canti e 
banchetti bellamente ordinati, i quali s'imbandiscono da sé 
graziosamente : niun dolore, vita gioconda, però che non è • 
ivi crudo inverno, né estate, ma sì molle aura spira, allegrata 
da dolce lume di sole. Quivi quelli iniziati possiedono più 
alto luogo e compiono le sante cerimonie». 



^ PiND. fr. 129-130 Bergk-Schrdder. Versione di d. Frac- 

caroli. 

" PiND. 01., II 66 s. Vers. Fraccaroli. 
• Ps-Plat. Ax, 13. Versione di F. Acri. 



17. " — Macchioro. Zagreus. 
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E un coro d'iniziati così canta in Aristofane » : 

Ai prati sonori Per noi solamente 

smaltati di fiori il sole ridente 

moviamo festanti effonde il suo lume, 

menando alle danzo per noi, quanti uniti 

le nostre ordinanze nei mistici riti, 

di cori prestanti tenemmo costume 

cui son guidatrici benigno agU estrani 

le Parche felici. del par che ai nostrani. 

E Virgilio finalmente co^ descrive i Campi Elisi in un luog( 
del poema d' ispirazione orfica 2 : 

ai luoghi di letizia pieni 
a l'amene verdure, a le gioiose 
contrade de' felici e de' beati 
giunsero al fine. È questa una campagna 
con un aer più largo, e con la terra 
che di un lume di porpora è vestita, 
ed ha il suo sole e le sue stelle .anch'ella. 
Qui se ne stan le fortunate genti, 
parte in sui prati e parte in sull'arena 
scorrendo, lotteggiando, e vari giochi 
dì piacevol contesa esercitando. 

Per lui la morte non era male, ma bene 3, per lui Persefone 
era benigna e cortese *, per lui c'era dolce speranza di una 
miglior vita dòpo là morte ^, per lui la morte era vìta^: per 
lui solo, come dice Plutarco, l'oltretomba riserbava gioie tali 
che se l'aninia le avesse conosciute nulla avrebbe potuto trat- 
tenerla dal lasciare il corpo'. 



^ Ar. Ran. 449 ; cf. anche Pind. fr. 132 ; Soph. fr. 755 Nauck; 
Plat. Rep. II 363 C; Plut. Non posse suav. vivip. 1105A: 
TiB. I 3 59. 

2 Verg. Aen. VI 638 s. 

^ V. l'epigramma funebre di un ierofante RA. Ili 1883 
p. 81 D. 8. 

* ScHOL. Aristid. p. 314, 24 s. Dindorf. 

5 Aristid. Or. XIX I p. 421 Dindorf ; Or. XIII I p. 302Diiid. 

^ Soph. fr. 753 Nauck. 

' Plut. Da an. VI 2 p. 726 Bernardakis = Stob. Plot' 
128 IV p. 108 Meinecke. Sul contenuto di questo frammento 
v. l'appendice I. . 
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Egli solo poteva dire, con Pindaro, dì conoscere il termine 
della vita e il principio eh* è dato da Zeus* 



Tuttavia la escatologia orfica era segreta. Euripide ci dice ^ J*. *'°° j*°\°no 
che il vantaggiò tratto dalla loro religione, era bensì cosa oltremondano, 
degna di essere creduta ma non si poteva dire ^j e Platone 
aif erma che le dottrine escatologiche facevano parte delle 
cose segrete degli òrfici ^. Parr^be però che il segreto ri- 
guardasse solo uno dei due aspetti della vita oltremondaiia, 
cioè quello delia beatitudine: ma non quello delle pene. Per 
esempio il poema della Miniade — fosse o no tutt'uria cosa 
con la Catabasi di Orfeo* — non conteneva se non descri- 
zioni di péne ^; la Nekyia omerica® non descrive nessuna 
beatitudine, mentre descrive le pene; n^l mito orfico di Er, 
esposto da Platone', sono descritte con vivi particolari le pene 
e specialmente quelle riserbate ai tiranni 8, ma si allude ap- 
pena vagamente alle beatitudini riservate ai giusti®; nella 



* PiND. fr. 137 Bergk^ — ^ Schroeder. Cfr. Eur. Bacch. 
72 s; SoPH. ir. 753 Nauck. 

^ Eur. Bacch, 473 s. (Penteo) : oó ■^éui? àxoìicai , o'Ioti, 
Vile elSIvat. . 

' Plat. Phaed. p. 62 B = Kern 221 : 6 {ièvoSvIv àTroppfjTot? 
XeYÓ(zsvo? Tcepl aÙTtùV Xóyoc ^C Svtivi 9pòup^ l(j(i.èv ol àv^pcoTcoi jcal 
oi Sei ex TaÓTyjc ; Xóeiv pòS' àTCoMpàaxeiv, fjiéya? te; t(s jxot qjaC- 
vetai xai oò p^Sio? SkSeTv. 

Un lungo frammento orfico, in cui sono esposte alcune cre- 
denze e prescrizioni, comincia con escludere i profani dall'udirle. 
Abel 4 e 5 ; Kern 245 e 246. 

* V. Preller*-Rober* II (Berlin 1920) p. 50 nota 7. 
^ WiLAMOwiTZ Hom. Unters. pp. 222-223. . 

* Od. XI 34 s. Sull'origine orfica della Nekyia omerica Wi- 
^^ì&ovfiTz Hont. Unters. p. 199 s. 

' Plat. Rep. X 614 B ss. 

* Plat. l. e. 616 A. 

' Tà? 8' a5 ex tou o^pavou sòira^Ja? SttjYsio^ai xpcl ^éa? 
*!*>)X<^vou? TTÒ xdcXXo?. Ha torto dunque TOlivieri {Contf. alla 
^i' della civ. nella M. Gr, 45) affermando che c'erano poemi i quali 
descrivevano lo stato dell'anima nell'Ade. È assai plausibile l'opi- 
nione del Croiset {Hist. Ut. gr. 11 -p. 458] che i poemi orfici, 
quanto alla forma, fossero eguali ai poemi profani. 
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leggenda della discesa di Pitagora ali* Ade si narrano le pene 
vedute da lui ma non i godimenti h 

Ma vi è di pia: l'unica descrizione precisa delPambiente 
orfico oltremondano e dello stato dell'anima nell'ai di là orfico 
è quella contenuta nelle laminette orfiche ; e benché questa 
descrizione fosse destinata a restar sconosciuta ai profani 
come « ineffabile », ben custodita dal pondo di un enorme 
tumulo, una delle laminette mostra, come acutamente nota 
il Comparetti *, delle reticenze intorno a ciò che V iniziato 
dovrà fare e vedere, che non possono attribuirsi se non al si- 
lenzio imposto dalla dottrina. 

Invece l'orfismo abbondò nelle rappresentazioni dei toi- 
mcnti che erano riserbati ai malvagi e ai profani ® : e abbondò 
in questo fors'anche per la ragione che considerava la pena 
come necessaria per purgare il peccato originale e diventar 
beati*. 

Simili rappresentazioni erano molto frequenti neU'orfi- 
smo: se ne trovano tracce in Eschilo, in Pindaro^, in Pla- 
tone*, in Proclo', e dovevano servire di esempio e di ammoni- 
mento per convertire*. Ora a questa conversione, fondata sul 
terrore, meglio delle belle e seducenti descrizioni di beati- 
tudini, le quali avrebbero, tutto al più, potuto sperare in una 
conversione fatta di invidia o di desiderio, servivano certa- 
mente le descrizioni terribili, in sé stesse più persuasive. Era, 
insomma, un fenomeno propriamente identico a quello offerto 
dal cristianesimo, per il quale le pene dei malvagi hanno assai 
maggior forza suasiva che non U premio dei buoni. 



1 HlERONY-I, ap. DiOG. X. Vili 21. 

• Comparetti o. c. p. 51. 
» Plat. Rep. II 365 A : TeXeral.... at twv èyeX xaxwv AkoI- 

óouaiv f)(Aa^, (1,^ •&óoavTe<; Bì Seivà 7cept(i.évst. 

• Plut. De facie in orbe lunae 28 p. 943 C; Vero. -4«»' 
VI 739;N0RDEN P.Vevg.Maro Aeneis B«*cA VI (Leipzig W 
p. 26. 

• DiETERicH p. 227 s ; Maass pp. 261 s. 264 s. 271 s. 275- 

• Plat. Ep. VII 335 a. 
» Procl. In Remp. II p. 100 23 ; p. 339 17 Kroll. 

• Plat. Gorg. 525 C (v. Norden in Hermes 1893 p. 392-3)' 
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L*orfismo non volle dunc^ue mai sollevare il velo dell'oltre- svelato dai rito 
tomba. Non disse mai quale sarebbe stata la beatitudine ol- **"*""** ®' "'' 
tremondana, non specificò mai il contenuto di questa. Solo 
agli iniziati che avevano varcato la soglia del mistero esso 
aperse il segreto : e questo noi siamo oggi in grado di cono- 
scere, grazie a un felice connubio tra l'archeologia e la filologia. 

Tra i monumenti più sihgolari^lell'antichità, per quanto 
non tra i più noti e studiati, vanno annoverate quelle nume- 
rose grandi sepolture a tumulo, denominate nel gergo paesano 
timponif parola che deriva dal greco tymbos che vuol dire tomba, 
le quali formano quasi una gigantesca necropoli nella regione 
dove furono Sibari e Crotone, Sono circa quaranta grandi 
tumuli conici, a forma di collinette, che hanno alla base dia- 
metri che variano dai io ai 30 m. e aHézze variabili da 8 a io 
m., formanti quasi una catena che si estende per chilometri 
e chilometri nella pianura tra la Fiumara di S. Mauro e il fiume 
Grati, fino al mare : e nulla è più singolare di questi malin- 
conici colossi spersi ne^^a morta pianura, che vide tanti splen- 
dori di arte e di storia. 

Di questi timboni quattro furono esplorati negli anni 1879 
e 1880, e questi scavi ebbero subito la più larga eco nel mondo 
scientifico perchè da essi provengono le lamine auree orfiche, 
conservate nel Museo di Napoli ». 

Il timbone consta, come mostra la figura (fig. 30), di un tumulo 
nel cui centro si trova una tomba a cassa. Ma sarebbe un grave 
errore considerarlo come ^m unico monumento funeràrio, coìti- 
posto, secondò l'uso antico, di una tomba è di uil tumulo de- 
stinato a proteggerla, perchè quel che noi chiamiamo il tu- 
JdhIo, invece di essere formato con terra accumulata, consta 



^ Kaibel. IGSl 641 I e 2; 642; Diels Vovsokratikev * 
JJI PP- 176-77; CoMPARÉTTi Lam. orfiche (Fìreàze 1910) ; 
Olivieri Lam. aureae orfh, [Kleine tèacte 133] (Boim 1915);, 
WiLT]^$T De tribus làm. àuv. quàe in sep, Thurinis sunt inventae 
(Diss. Lugduni 1915) Kèrn fr. p. 104 n. 32. V. anche Kerk in 
nermes 1916 p. 554 s. e Òvpheus (Berlin 1920) j). 5. Altra lettera- 
tm-a in Kern Ofph. 0. e. p. 104 n. 32. Aggiungi Ciaceri Sior. d. 
Magna Grecia II (Milano 1927) p. 114 s. 
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di tanti strati successivi che il Cavallari così descrive : « Fu 
trovato superiormente presso la cima il primo strato di terra ve- 
getak» Il secondo strato era di carboni, alto m. o,io, con fram- 
menti di vasi. Il terzo strato era di terra vegetale. Il quarto era 
formato a piccoli ciottoli detti bricci. II, quinto era parimenti 
di terra vegetale. Il sesto di argilla giallògnola. Il settimo pi 
di carboni e di terra bruciata^ in mezzo a cut si trovò un frammento 
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di vaso con figura muliebre.. Neil' ottavo, era terra vegetale,, nel 
nono, argillciy -nel decimo pure terra vegetale, con, .frammenti ài 
vasi, ■neWundecimo argilla: giallognola, nel dodicésiino-.argilk 
vegetale., A mtQ,'j$ dal piano della :canipagn;a: si incontrò, il suolo 
vergine. Alla prof ondità^di m-.-^,^o,dcil cono si trovò un grandt: 
strato di carbone, con un pezzettino di vaso dipinto. Agli strati^ 
di argilla quasi costantemente si sovrapponevano gli stretti ài 
carbone, ove- si riniienivano i frammenti dei vasybruci^CV^' 
gillk s'i sovrapponeva ycome MfiO' strato imperrtieabitei per noìt^ 
far giungere le acque piovane nel sepolcro,, ed ogni strato di car- 
bone indicava un nuofo rogo )> K - . - - 



1 Not. se. 1879 p. 52i 
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Il tumulo risultava dunque di successive arsioni. Infatti 
entro gli strati dei timboni furono trovati dei resti di cada- 
veri, vale a dire delle ossa, le quali conservavano la loro di- 
sposizione naturale; tanto è vero che le relazioni degli scavi- 
parlano sempre di «umati» come se quelli non fossero i resti 
dì altrettante cremazioni» Resta dunque a spiegare perchè 
mai le ossa di questi cremati non furono raccolte, secondo 
l'uso comune, in altrettante olle cinerarie, ma si trovassero 
così ben disposte tra strato e strato del timbone. 

La spiegazione semplicissima è quella che dà il Cavallari : 
ogni strato, cioè, risulta di un rogo sul quale si stendeva v^no 
strato di argilla e di terra, sia per impedire ? infiltrazione dèlia- 
pioggia, sia per rendere possibile cremare sopra lo strato suc-^ 
cessivo, in modo che il tumulo così si alzasse a grado a grado, 
senza che perciò i vari roghi finissero col confondersi e le va- 
rie salme con 1* andar frammischiate. Il corpo che doveva es- 
sere arso veniva posto a giacere sul rogò costrutto sopra lo 
strato di argilla come sopra un letto, per modo che, finita Par-^ 
sione, le ossa, le quali non venivano punto distrutte da que-- 
sta arsione, venivano a trovarsi nella loro giacitura naturale, 
entro la massa del timBone, come se si fosse trattato di una 
umazione. 

Questa formazione graduale, dal basso in alto, fu consta- 
tata anche dall' ing. Fulvio, benché egli differisca alquanto 
dal Cavallari nei suoi particolari, vi La Urrà, a partire da0 aite 
— egli dice ■ — per r altezza di circa quattro metri mostra chiara- 
mente di essere stata accumulata artificialmente. Dalla diversità 
degli. strati e dalla loro disposizione si può concludere che- il 
timpone non fu formato in un- solo tempo ^ ma vi furono da prin-^- 
cipio vari piccoli tumuli, ed andò senipt è più alzandosi il pie-* 
colo- colle col riempimento di vuoti rimasti frai- tumuli stessi, ~ 
Unchè venne a formarsi un tumulo solo, che conteneva vafie" 
lomber>'^.. • • • ; • .-.• ■ -, : :••• 

Ed ecco ora la descrizione del rinvenimento della cassai 
contenuta e quasi custodita dall'enorme tumuloy nelle patrolk 
stesse della relazione, ndle quali passa- il brividò-^ella: emo-* 
iiont che dovette- afferrare gii autori: dell-a strana* e: inusitata 



^ Noi. se: 1880 p. 153. 



Scoperta. « Prima di cominctare l^apértura della tomba /' inge- 
gnere Cavallari ha rilevato la pianta di tytto il monumento, come 
apparisce au^esterno, non che il profilo dello stesso. Prese le mi- 
sure, risulta la lunghezza m. 2,433, la larghezza dì-m. 1,36 dei 
tre pezzi che componevano la sepoltura. Unitezza del coperchio 
è di m. 0,18 ai quattro angoli è dì m. 0,265 ^^ vertice dei due 
prospetti orientale ed occidentale, in guisa che apparivano i 
prospetti come frontispizi un poco inclinati. Ai quattro lati 
esterni del monumento stanno quattro gradini, un per ciascun 
lato, di varie sporgenze, cioè pia sporgenti quelli dei prospetti 
orientale ed occidentale, il primo di m. 0,43, ti secondo di m. 0,365 ; 
meno sporgenti quelli del lato meridionale e settentrionale, cioè 
m. 0,30. DaWesternù apparivano solo nove pezzi di tufo lavorati 
e squadrati. Eseguita la misurazione esterna, si è aperto il mo- 
numento in presenza di tutti. Il suo interno si è trovato della /w»- 
ghezza di m. 2.36, largo m. 1,00, atto w. 0,50, il cui letto è for- 
mate di nuda terra. In esso non erano punto penetrate le acque 
né terra ma solo alcune sottilissime radici. Si è fatto sosta una 
mez'j^ora circa, onde far indurire con i azione deWaria tutto : 
ciò che poteva contenere. In tale frattempo si è potuto osservare 
esistere nelV intèrno 4ella tomba gran quantità di carbone, con 
cenere ed ossa umane bruciate, segni evidenti che il cadavere 
era, staio cremato ; sulle quali materie si è veduto collocato un 
lenzuolo bianco quasi intatto, ma ridotto fragilissimo, del quale 
appena si sono potuti raccogliere alcuni pezzetti per osservate 
il tessuto. 

« Dopo ciò si sono cominciate le piU minute ricerche verso Van- 
galo nord ovest della, tomia. Una delle guardie vi ha cominciato 
a frugare, depositando poscia le materie sul gradino esterno dove 
da altra guardia sonò state rivedute. La terza. guardia ed il signor 
ingegnere separano in recipienti distinti tutti i frammenti non 
interamente consumati dalla combustione, nel méntre lo scrivente 
nota il luogo preciso di ogni trovariiento per fare poi i necessari 
studi. Dalle minute ricerche fktté e dai frammenti raccòlti si è 
potuto scorgere che presso V angolo nord-est stava una cassettinà 
dk legno 9 ornata con palmetté incise. jopr a altia specie di legno ^ 
C:ke non si potè determinare. ; Nel lato sud-ovest furono raccolti 
frammenti forse di altra cassettinà anche con ornati, ma di stiU 
diferente. j4 II* interno del còrpo cremato vedesi non piccola 
quantità di legno bruciato i cui testi attestano, che una grande 
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cassa racchiudeva il corpo delV estinto e che questa venne hruàata 
insieme nella stessa tomba. Infatti alle due estremità della tomba 
si sono trovati due solidissimi fermagli in bronzo della cassa me - 
iesima diviso ognuno in due diaframmi quadrati» Egualmente 
furono raccolti chiodi e pezzi di ferro ossidato, alcuni della lun- 
ghezza di m. 0,14, che non potevano appartenere ad altro che 
alla cassa in parola. Si sono pure raccolti ventun chiodi di 
bronzo piccolissimi nei lati ove stavanoH frammenti delle due cas- 
settine. 

« Dai residui delle ossa non consumate si è potuto riconoscere 
che la testa del defunto era verso occidente ; e presso il petto 
si sono trovate due solidissime piastrelle di argento, del diametro 
ài mill. $$, con r impronta ognuna di una testa muliebre, con 
capelli radiati ed ornamento al collo, come pure un ago crinale 
di ferro, lungo w. 0,09. Verso nord si sono rinvenuti vari sotti- 
lissimi pezzettini d!oro, che potevano servire di ornamento. Nello 
stesso sito e vicino alla testa si è raccolta una laminetta d^oro 
purissimo, larga mill, 23, ripiegata sei volte, in modo che può 
risultare della lunghezza di mill. 42. Non essendo conveniente 
svolgere questa preziosa laminetta in presenza di più centinaia 
di curiosi, i quali avrebbero certamente preteso di passarsela in 
mano, dopo averla mostrata e detto essere ornamento con dora- 
tura, si è gelosamente conservata. Osservata poscia con tranquil- 
lità, si è veduto che nella prima piegatura della stessa esiste al- 
tra laminetta più piccola, egualmente di oro, larga mill, 15» 
ripiegata quattro volte, in modo da risultare della lunghezza di 
mill. $2 ; e tutte e due contengono iscrizioni greche che daranno 
al certo notizie sul personaggio così misteriosamente sepolto sotto 
un cono di terra del volume di 2000 nietri cubici cireay>\ 

Eguale èra la cassa di un altro dei quattro timboni esplo- 
rati: nEra essa formata di quattro lastroni monoliti di tufo ed 
er4, stata costruita formando un fosso rettangolare con le pareti di- 
sposte a scarpa, per non far cadere la terra. Il piano di questo 
fosso erd formato dal terreno naturale a livello ; su di esso erano 
"pollati in coltello ed a piombo quattro lastroni di tufo, ed il 
vuàtò' rimasto alle spalle di essi era stato riempito gettandovi 
iella terra pi^ fròlla di quella delle pareti del fosso e chiaramente 



^ Not. se. 1879 p. 80-81. 
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formata di materiali mescolati. Questa tomba è internamente 
lunga w. 2,25 larga m,i,ii alta m. 1,00, Facevano da coperchio 
tre lastroni della stessa pietra, sporgenti pochi centimetri dalla 
faccia esterna dei due lati lunghi, grossi agli estremi m. 0,14 
e nel m^zzo m. 0,20 formando così superiormente una copertura 
a due spioventi. 1 lastroni laterali sono grossi m. 0,16 V rive^ 
stiti internamente di uno strato di calce bianca. Ciascun pezzo 
ha in una delle estremità incavato un dente largo m. 0,16 e pro- 
fondo m. 0,05 nel quale si innesta ^estremità deWaltro lastrone 
che non ha dente di sorta. A questo modo i pezzi, reggendosi V uno 
contro V altro, per mezzo degli incastri, non potevano mai rove- 
sciarsi indietro, mentre la terra li teneva fermi dalla parte esterna. 
Il piano di questa tomba era stato disposto a livello. Solo nei 
quattro angoli del rettangolo erano praticati quattro fossetti, cia- 
scuno lungo w. 0,50 largo m. 0,35 e profondo m. o,22i In questi 
fossetti era stata rinvenuta della cenere. Nel muro era posto il 
cadavere rivolto ad oriente. Lo scheletro conservava le ossa delle 
braccia, delU gambe e dei piedi. Il cranio riconoscevasi appena 
e il poco che ne rimaneva al contatto deW aria andò in polvere. 
La sua posizione era quella di un uomo coricato, coi calcagni 
giunti ed i piedi rivolti al di fuori ; le' braccia èrano distese e 
quasi legate ai -fianchi. Vicino alla mano destra era spiegata 
una laminetta rettangolare di oro )y>. 

La tomba era perfettamente vuota e priva di ogni correndo 
funerario. Invece, sparsi entro la massa del tumulo, si rinven- 
nero numerosi frammenti di oggetti vari, dei quali dà un* idea 
la enumerazione del Cavallari relativa al timbòne n. 3;. :Ecco 
ciò che- fu trovato da lui: 1)' Pezw di materia carbonizzata.^ 
2) Frammento di tazza sottile^ con ornati a foglie, 3, 3 bis) Fra w- 
menti di vaso grande con resti di due figure virilidipinte.i^ Al- 
tro frammento con figura muliebre. 5): Pezzi di vaso con ornato 
a fiori. 6) Collo dir. altro vaso con ornati a linee, y) Manico di 
anfora con piccolo. foro. S) Residuo, di coppa con cinque' palmelte 
impresse a stampa, g) Due. chiodi di ferrar ossidati f^ uno dei qudi 
rotto.^ io) Due. pezzi di coppa a vernice, ner^i ti) Avanzi di ossa 
umane. 1"^, l'ibis) Due- pezzi di un rito di alabastro; v^yl^ Due- 
pezzi di vaso con ornato a greca in. nero, iQ Pezzo di coppa nera- 



^ Not. se. 1879 p. 154. 
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con ornato di tralci di vite, iy) Fiala a vernice nera con scal- 
fittura nel collo, 2ó) Frammento di anfora con ornati a fiori. 
Il) Bottone rotto di vetro chiaro, 23) Due frammenti di piatti 
prandi con ornato, 25) Ventotto frammenti di anfora a vernice 
nera. 26) Cinquantàsette frammenti di vasi diversi, ordinari. 
27) Quarantotto frammenti di vasi ornati a foglie. 28) Trenta 
frammenti di vasi semplici, senza ornala rivestimento dt sorta, 
30) Un pezzo di conca a fondo riero, 31) Pezzo di vaso dipinto 
con figure muliebri, 32) Pezzo di vaso a fondo nero, con ornato 
ài foglie. $i) Un dente molare K 

Nel timbone n. i si trovarono soltanto una piccola t^esta 
fittile di uomo imberbe, con capélli raccolti e legati sopra la 
fronte, un'altra testina simile appartenente a statua mulie- 
bre, un piccolo vasétto a vernice nera, un frammento di lu- 
cerna pure a vernice nera, due bottoni di brónzo, dei piccoli 
pezzi di legno *. 

Ciò che occorre tener presente, per quel che in seguito di- 
remo, è che la presenza di simile quantità di frammenti éntro 
la massa del timbone deve rispondere a qualche intenzione 
prec isa. Non è possìbile ammettere che essi risiilt assero dal 
frarìtumamerito; di quegli oggetti avvenuto casualmente, sia 
per qualche movimento del terreiio, sia durante lo scavo me- 
desimo, perchè il timbone che li cuètoàiva entro sé stesso fu 
trovato intatto e fu scavato con la massima cura ; né si spiega 
altrimenti l'assenza dei corpi relativi alle testine trovate nel 
primo .timbone, che non furono rinvenuti nonostante le più 
accurate ricerche. Tutti i frammenti trovati in questi timboni 
sono frammenti isolati ; si che l'unica conclusione possibile 
è questa :. che sui vari- roghi i quali, sovrapponendosi l'uno al- 
l'altro, formavano il timbone^ -questi fraimmenti venissero de- 
posti intenzionalmente 2; :: 



^ Noi. se. 1879 p. 153. 

.? È una leggenda che nelle tombe degli orfici: si trovassero 
dei vasi. a iagure; rosse. !Lo affermò erroneamente Kìérn {Orphischef 
TotenkuH in Àus- der. Anòmia (BexUn iSgo p. 8y) e lo ripetè 
^^iTfiACK^RevmArcheol. 1901 II p. 20z nota). Un'altra con- 
fusione fa, Óieterich {Nekyia-p. 128) seguito da Wèege i(£fytfsA. 
M alerei pi 48) .affermando Che i vasi con scene infernali. orj&che. 
provengono dalle tombe orfiche dell' Italia Meridionale, cioè dai 
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Questo è il singolare rito dei timboni, il quale, grazie alle 
lamìnette auree conservate entro le casse, ci si rivela come il 
rito funerario degli orfici, anzi più precisamente come il rito 
dì quella aristocrazia orfico-pitagorica che ebbe il suo centro 
in Crotone e fu dispersa da una rivolta popolare del III secolo \ 



esMnKialsoe&te 
diverso dal con- 
sueto rito gre- 
co della tomba- 
casa. 



Il rito funerario dei timboni constava dunque dell'arsione, 
più rituale che reale, del cadavere entro una cassa di legno, 
che veniva collocata dentro una tomba a cassa costruita con 
lastroni di pietra. Nessun oggetto di corredo personale veniva 
collocato vicino al cadavere, ma solo la laminetta d'oro; e 
sul cadavere veniva disteso un lenzuolo bianco. Chiusa la 
cassa, si costruiva sopra di essa un tumulo che risultava dai 
roghi di successive arsioni di cadaveri, presso ai quali si collo- 
cavano alcuni frammenti di oggetti rotti intenzionalmente. 

Nulla fa sentire, la profonda singolarità della religione orfica 
come il confronto tra questo rito e quello della comune reli- 
gione grecai È proprio nel confronto dei due riti che appare 
chiara la essenziale diversità delle due religioni^ opposte, per 
quanto ricche di comuni elementi mitici, nei loro stessi fonda- 
menti. 

Il rito funerario greco, e greco-romano, come in generale 
quello di tutti i popoli antichi, poggiava sulla concezione che 
la vita oltremondana fosse una specie di continuazione della 
vita terrena. 

Come questa continuazione avvenisse non sempre la co- 
scienza religiosa antica seppe dire ; ma là incapacità a conce- 
pire un mondo diverso dal nostro, che sta alle radici de] pen- 
siero antico, costringeva entro ài confini terreni e umani an- 
che il mondo oltremondano. Soltanto col cristianesimo l*oltre- 



timboni di Sibari : essi provengono invece quasi tutti dalla 
Puglia (vasi A B C D E G H (trovato però ad Armento in Basi- 
licata), I K (trovato ad Armento) L MN. 

1 DioD. XII 9 4*. DiOG. L. Vili 8 89. Per i nomi degli 
orfici dell' Italia meridionale v. le testimonianze in Kern p. 52 
n. 73 s. Su questa rivolta v. specialmenteCiÀCERi 5^0»;. d. Mor 
gna Grecia II (Milano 1927) p. 261 s. 
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•tomba apparve come il superamento integrale del mondo con- 
creto e della vita individuale. Realmente, per gli antichi, non 
esisteva un vero e proprio mondo oltremondano; la morte 
non giungeva a separare ?al di qua dall'ai di là, quel che si 
sa da quél che si ignora. Per gli antichi vi era in realtà un 
unico processo, del quale il primo perìodo, innanzi alla morte, 
ci è noto, e il secondo periodo, dopo la^orte, ci è sconosciuto ; 
ma non tanto che non si possa affermare che tra Pùno e Pal- 
tro, in fondo, non c'era antitesi, come nel cristianesimo, ma 
continuità. Colui che moriva non andava per ciò in un mondo 
ignoto, incontro a bisogni ignoti, verso una vita ignota, ma 
andava verso una vita che fondamentalmente somiglia, alla 
vita terrena. Da ciò il pio desiderio di fornire il defunto di 
tutti quegli arredi e quegli oggetti, i quali potessero servire 
ad abbellire ed agevolare questa seconda vita, permettendogli 
questa di fruire ancora dei piaceri della vita terrena : il ae- 
siderio, insomma, che il morto continuasse a vivere come sem- 
pre era vissuto. 

Così vanno interpretate le urne a capanna della prima 
età del ferro, le tombe preelleniche con porte e dromos, le 
tombe greche a camera con i cadaveri giacenti su letti di pie- 
tra disposti spesso a triclìnio, con rialzo al posto del guanciale, 
le tombe della Licia della Macedonia della Russia meridionale 
con facciate architettoniche riproducenti a volte le costruzioni 
indigene di legno, le tombe etrusche con corridóio e vestì- 
bolo e camere disposte intorno a un atrio centrale, fornite dì 
banchi di finte porte di porticati di frontoni, dipinte e deco- 
rate all'uso delle case : vere e proprie case funerarie, dove il 
morto veniva collocato sul suo letto con le sue armi, con isuoi 
arredi, con i suoi gioielli, Nessuno potrà dubitare mai che a 
questi riti funebri non corrispondesse una credenza che imma- 
ginava la vita oltremondana come una continuazione dèlia 
vita terrena. 

Ora, se esaminiamo il rito funebre della Magna Grecia, e ^ spedaimen 
troveremo la medesima cosa. Dappertutto la tomba imita la 
casa. Specialmente in Puglia questa imitazione raggiungeva 
una perfezione e quasi una meticolosità che raramente si può 
osservare altrove. Gli ipogei di Canosa erano vere e proprie 
abitazioni sotterrànee, alle quali metteva una lunga scalinata, 
composte di parecchie stanze, decorate e ornate secondo i 



dal rito ital 
greco. 



gusti ellenistici, con grande ricchezza. Nella tómba Moriterisi- 
RossignoH, per esempio, vi era un letto funebre ornato di una 
volpe e di un ippocampo in rilievo, e una delle stanze era 
decorata con un cignale di grandezza naturale impostato su 
uno zoccolo, e di un leone plastico che gli faceva fiiscohtro; 
e su quel letto giaceva il guerriero, tutto rivestito delle sue 
armi \ La tomba Barbarossa aveva finte porte e finèstre 2; 
la tomba Lagrasta, pilastri ionici e finestre dipinte 3. 
Un altro ipogeo, presso Lecce, era ornato di una ricca 
frisa scolpita con scene di combattimento è ornati fio- 
reali*. 

In Daunia, e specialmente a Canosa, la tomba casa èra 
certo più diffusa che altrove ^, ma anche altrove era frequente. 
A Taranto furono trovati ipogei a celle, con protiro e scala, 
con porte architettoniche, modinaturè di stucco, pitture, letti 
imitanti le klinai greche « ; a Mariduria uscì in luce un ipo- 
geo decorato con fasce azzurre e rosse'' ; a Egnàzia, P ipogeo 
dì Dahizona mostrava pitture rappresentanti un giovane col 
suo cocchio ed armi varie S; a Oria, ùìia tomba aveva piaretì 
variamente dipinte 9 ; ad Altavilla Silentina, un ipogeo esi- 
biva dipinto il duello di due guerrieri, una quadriga guidata 
da Nike, e vari animali ^o ; a Ruvo, un ipogeo era ornato di 
pitture rappresentanti una danza ^^, e un altro mostrava co- 
lonne corìntie nonché un finto porticato con nel mezzo di- 



^ Nachòd in Róm. Miit. XXIX p. 270 s. Ivi la letteratura 
precedente. 

^ Nachod ivi p. 275. 

^ Nachod ivi pp. 281 283. 

* Ausonia Vili p. 14 s. figg. 4 s. e tav. I. 
^Ruggiero Scavi del reame di Napoli p. 547 : <i Ad ogni 

passo togliendo tre o quattro palmi di terra s* incontra un sentiero 
antico in declivio che vi conduce a 16 pai. di profondità, innanzi 
ad una tomba composta di una o più stanze». 

* Not. se. 18^1 p. 417-18 Tav. Vili ; 1906 p. 469 s. A Ta- 
ranto r ipogeo con cella era frequente. (Vìola in Noi. Se. 1881 
p. 419). 

' Noi. se. 1886 p. IDI. 

« Pagenstecher in Rdm. Miti. 1912 p. 107 s. Tav. IV. 

9 Not. se. 1881 p. 249. 
" Nat. se. 1893 p. 424 s. 
^^ Bull. Inst. 1834 p. 228 s. 
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pinta una vasca alla quale bevevano due uccelli » ; e un terzo 
aveva fasce è intonachi imitanti il marmo roseo 2. 

passiamo dal versante adriatico a quello tirreno. 

Un ipogeo cumanò era decorato con rilievi di stucco esi- 
benti scene dì danza e di banchetto 3, e pare che questa de- 
corazione funeraria a stucco fosse assai frequente in Campa- 
nia*; un altro ipogeo cumano aveva pitture esibenti una 
scena di ginecèo ^ ; un ipogeo di Pozzuoli era ornato di lin 
piccolo mosaico che mostrava una Nereìde seduta in grembo 
a un Tritone sostenuto da un ippocampo ^. Frequenti erano 
pure gli ipogei dipinti nella regione di Gapua : infatti nel fondo 
Cappella dei Lupi vicino alFodieriia S. Maria di Gapua Vètere 
furono trovati i resti di una pittura sepolcrale che rappresen- 
tava una donna con collana e fiore ', mentre un altro ipogeo 
ivi presso aveva dipinti con figure varie *. Più note sono certe 
tombe sannitiche capuane con scene funeràrie o di combatti- 
mento». Inoltre a Teano fu scoperto un ipogeo con capitelli iò- 
nici e colonnine^® ; ad Albanella venne in luce un ipogeo le cui 
pitture riproducevano armi e figure cavalcanti e suonanti ** ; 
notissime, infine, sono le pitture del Museo di Napoli tratte 
da un sepolcro pestano, con donne e guerrieri a piedi o a ca- 
vallo, arrecanti le spoglie dei nemici ^^. 

In tutta V Italia meridionale dunque, con maggiore o minore 
perfezione, si tendeva a riprodurre nel sepolcro la casa, or- 



^ Bull. Inst. 1837 p. 162 s. 

' Bull. Inst. 1837 p. 82. 

^ Ruggiero 0. e. p. 201 s. 

* Il Iorio parla di «migliaia di bassirilievi in stucco scoverti 
nei sepolcri di Miseno e Bacoli, in quelli della via antiniana cu- 
raana e campana, in Pozzuoli, in quelli di Cuma e di Baia » {Rug- 
giero 0. e. p. 202 s,). 

^ S0GÌ.IKN0 in. Mon. antichi I p. 954 s. 

" Ruggiero p. 232. 

' Ruggiero p. 345. 

^ Ruggiero p. 359. 

^ Bull. nap. n. s. II tav.; 10-15 P- 180 s. Per le pitture sepol- 
crali osche V ^ WÈ^GE Oskische Grabmalerei in. Jahrb. d. Inst. 
1909 p. 99 s. 
'" Mòn. antichi "XX p. 22 fìg. io e p. 23-24. 
^^ Bull. nap. n. s. IH p. 94 s. 
'^ Guida Ruesch n. 1893. 
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nandolo di pitture riproducenti scene o fasi della vita terrena. 
Né si potrebbe pensare a una riproduzione abitudinaria la 
quale forse non indicherebbe la persuasione che la vita ter- 
rena continuasse nelPal di là — come si può dire per es. delle 
porte scolpite nei cippi romani o dei sarcofagi a letto e colon- 
nati — perchè la suppellettile trovata in questi ipogei prova 
che, nel concetto di chi ve li pose, il morto doveva farne uso. 
NeUe tombe-casa si trovarono armi vicino e indosso al cada- 
vere *, candelabri metallici^ e di terracotta*, lucerne*, spec- 
chi^, cassettine *, strigili ', vasellame locale grezzo *, o appena 
verniciato di nero • ; e spesso nell'arredare così la tomba sì 
seguivano le particolari inclinazioni del defunto ^^, 



* Bull. Inst. 1836 pp. 164, 165 ; Ruggiero p. 458; Doc. 
per serv. alla storia dei miis. d' It.^, IV pp. 115, 116, 117, 120; 
FiORELLi Cc^. museo di Napoli, armi, n. 12-17, 29-36 ; Bull, nap. 
Ili p. 94 s. ; Nos. se. 1877 P- 355»' ^^^^ P- 4<*4 J ^^84 
p. 251; 1893 p. 442; 1898 p. 201; 1902 p. 583. 

• Ruggiero pp. 566, 571 ; Documenti IV p. 115 ; Not. se, 
1884 p. 151 ; 1866 p. 92 ; 1893 P* 442. 

' Ruggiero p. 550 ; Rdm. Miti. 1910 pp. 173, 178. Per il 
tipo v. Mayer in Not. se. 1898 p. 209 e Macchioro Rem. Miti. 
1910 p. 186 fig. 6. 

* Ruggiero p. 550; Documenti IV p. 118; Bull. Insi. 
1837 p. 83; Not. se. 1887 p. 427; 1886 p. 100; 1898 p. 200. 

^ Not. se. 1898 pp. 200, 201. 

• Not. se. 1898 p. 201. 
' Not. se. 1902 p. 583. 

" Rdm. Miti. 1910 pp. 173-174, 178-180; Not. se. 187^ 
P* 335 \ 1896 p. 494 ; 1898 pp. 200, 202, 204. 1 vasi locali dauni 
formavano a volte 1* intero corredo funebre del sepolcro : « Rin- 
venimmo un tumulo greco rettangolare di tufo, ove raccogliemmo 
alcuni vasi rustici di creta della forma comune di caldaia a collo 
stretto (=s sphagion), e tre altre masserizie anche d'argilla d'una 
forma nuova e d'uso sconosciuto» (Ruggiero 0. e. p. 555. Per 
la identificazione di questi vasi danni v. Macchioro in i?fiw. 
Miti. 1910 p. 180). 

» Ruggiero pp. 294, 353, 357, 511, 565. 

" Solo cosi si può spiegare il singolare corredo di un sejpol- 
ero scoperto a Ruvo nel 1840 che conteneva una vera collezione 
di vasi configurati, e cioè «tre teste umane a forma di orciuolo, 
di terracotta — due teste di grifi, idem — una di porco, idem — 
due di cervo non intere, idem — due teste fine, uitói di bue e l'al- 
tra di cervo non intere con figure ai bicchieri — più altri frammenti 
di teste fine». {Documenti IV p. 120), 
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È evidente dunque che la tomba-casa non era il rima- 
suglio tradizionale di un rito antichissimo, ma una vera e 
propria dimora funebre, destinata alla abitazione del de- 
funto. KiVi si ravvisa — dice il Bonucci, l'esploratore degli 
ipogei dì Cànosa — uno più scheletri neh mezzo iella prima 
stanza rivestiti tuttora delle loro armi e dei loro ornamenti pre- 
ziosi, I vasi dipinti di ogni altezza e figura^ le suppellettili di ogni 
sorta e gli utensili di ógni jorfna metallo si ritrovano intorno 
alla persona defunta nello stesso lUogo ove gli avevano collocati 
i suoi congiunti e gli amici a lei più cari y> ». Cosi descrive le 
tombe-casa di Ganosa il loro scopritore, e così infatti appaiono 
nei disegni di coloro che le videro all'atto della scoperta*. 

Importa ora, al nostro scopo, accentuare la identità de- 
corativa ed architettonica di questi ipogei con la casa elleni- 
stica, quale appare a Pompei. 

La facciata degli ipogei di Canosa con al primo piano una 
serie di colonnine formanti una balconata ' è assolutamente 
identica a quella di taluna casa pompeiana*; e il tipo della 
porta rastremata con mostre ansate, che a volte appare anche 
nelP interno dipinta ^, è proprio quello che si vede, dipinto 
in talune pareti pompeiane *. Passando alla decorazione in- 
terna, troviamo in una tomba ruvestina un finto porticato ', 
che ricorda i numerosi finti porticati pompeiani, specialmente 
del prinio e secondo stile®; troviamo, nello stesso ipogeo, 
una fìnta vasca a cui bevono degli uccelli»^ che rammenta 



^ Bonucci in Ruggiero s. c. p. 547. 

* Macchioro Curiosità canosine in Apulia II 1911 Tav. IV 
fig- 5 == Arch. Anz. 1912 p, 309 fig. 29. 

' V. i disegni in Apulia II Tav. Ili e 4 fig. 4 ^ Arch. Anz. 
1912 p. 309 s. fig. 27-28. 

^ Noi. se. igi2 p. 65 figi 3, p. 103 fig. I. 

' Nachod i?5m. Miti. 19 12 p; 275 ; Mon. Inst. 1 43 ; Au- 
sonia Vili p. IO fig. 3. . 

' NiccoLiNi Case e mon. di Ppmp. 1 C. del Fauno TaLV, Vili ; 
ff^v Gesch. d. dekorativen Wandmal. T&v. Il i SpriììgbR'B.icci 
Stor. dell' A rie I Tav. IX i ; Not. so. 1910 Tav. IH. 

' « Nells^ parte destra si vedea la dipintura d'un porticato a 
colonne d'ordine corintio » {Bull. Inst. 1835 p. 163). 

* Mau Gesch. d. Wandmal. Tav. I, II, IH, 

* « Nel mezzo dipinto una conca che posa su di una colonnetta> 
* cui bevevano due uccelli 9 {Bull. Inst. ivi). 

18. — Macchioro. Zagreus. 
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le liuròferQse finte vasche: della pittura parietale campana > • 
frequenti sono ancpta i" fìnti- oggetti appesi alle pareti, coiue 
bende^ armi; vasi e simili 2, i quali hanno piena rispondenza 
cori motivi decorativi pompeiani ® ; e sarebbe superfluo ci- 
tar riscontri parietali, tanto, sono comuni, alle fintjB ghirlande 
dipinte in qualche ipogeo*. Ma qualche volta non bastava 
la finzione pittorica — tanto forte era la tendenza di simulare 
una vera casa — e si appendevano oggetti veri a veri -chiodi, 
che furon trovati confitti nelle pareti degli ipogei^. Entro 
questa sua ; dimora, costrutta e . arredata col maggior.e o mi- 
nor lusso' concesso dalle condizioni sociali ed economiche «, 
il- morto continuava a vivere, nell^jcpncezione antica, una sua 
vita' reale, alla quale si attribuivano perfino bisogni fisici : da 
ciò j piatti da pesce ' spesso tf ovati nelle tombe ?, e i resti 
del cibo che si collocava in un piatto vicino al defunto •; da 



.} Più. d' Er colano 1 Tav. 20V Niccolini 0. e. I Teme 
S/à6. Tavi Vili r II Descr. gen. Tav, LXXXVIII {un uccèllo 
sulla vasca) ; iSTo/. se. 1910 p. 470 s. j5g. lo-ii. 

l^ Rqni. Min. 1912 p. in fig. 2 ; B^ll. Inst. 1836 p. 163 
(«urciuòli, crateri ed anfore »); iSTói/ .?t. 1893 p. 424 ; Mo«. 
Line, Vili Tav. Y -, Apulia II Tav. IV fig. 5. 

3 Pitt. (^' Eyc. Il 36, 37 ; III 58 ; NtccÒlini 0. e. l Cm 
di Sirico Tslv. II, Casa della sec. font. :Tav. IV, Casa dei glad. 
Tav. I, Terme Siab. Ta,v. VIII ; II I?^scn gew. T^v; XLVI, 
XLIX, Liy, LXIX, XCÌI- IVL'af'fe flPom^. Tav. XII. XXXIII; 
Cerillo-Cottrau Dip. mur. Tav. I, II, XÌI, XIII ; Matj Gesch. 
d. Wandmal. Tavv. V, VI ; Noi. se. 1907 p. 555 fig, 6 ; 1905 
p. 208 fig. 2, p. 211 fig. 3. 

* BN. n. s. Ili 49; RM. 1912 p. 152 fig. 4. ; 
■ ^Btill. Inét: 1836 p. 163; A''5ì 1891 p. 358. 

* Per es. accanto a . un ricco sepolcro di Altavilla Silentina, 
decorato di pitture e cori numerosa suppellettile, giàGévà un al- 
tro ipogeo del tutto rozzo, senza pitture e. senza vasi. «Si di- 
rebbe — dice il Viola {Not. se. 1893 p. 423) -^ la tomba di un 
sìgnìar^ accanto a quella del servo ». 

'Tipo Patroni Ceramica dip. dell' It. merid. fig; 96. 
■ ^^ Ruggiero o.c. pp. 294, 353, 357 ; Documénti IV -^.ni^ 
Noi. se. iSjg p. 336 ; 1893 p. 426. 

^ aÈ notevole che in uno di questi piatti si trovò il guscio 
di un uovo mancante della sola terza part0 di esso, e quésto si con- 
serva rotto in due parti; è notevole che nell'altro piatto si tro- 
varono tre piccoli ossicciuoli delle giunture dèlie gambe deg» 
agnelli» (P11.SI in Ruggiero 0. ci;).' 588; di. Not. se. 1893 
p. 251). 



ciò ancora gli arnesi da cucina, cernie pentole e tegami> collo- 
cati viéino al cadavere *; ;da ciò infine l'uso di provvedere 
alla illuminazione dell'ipogeo, appendendo una lucerna; con 
una catenella, al soffitto ^ 

Questo realismo per noi quasi incompi^ensibile viene con- 
fermato dalle tavolette .fittili locresi, le quaU hanno il doppio 
vantaggio di essere state fatte in un sito vicino a Crotone, 
e in generale alla terra classica dell'orfismó, e di risalire alla 
prima metà del V secolo % cioè all'età raurea della religione 
orfico-dionisiaca. Ora queste tavolette, che senza alcun dub- 
bio riproducono scéne e credenze oltremondane, ci feostrano 
costantemente una vita oltremondana che rassomiglia a pun- 
tino alla vita terrena, più o meno idealizzata. Sono: fanciulle 
che. si acconciano ì capelli allo specchio, fanciulle con specchi 
e cassette, ancelle in atto di spiegare un drappo, donzelle 
arrecanti doni a una matrona, figure varie che colgono frutta 
insetti; altri rilievi mostrano un vero e proprio ambiente 
domestico con mobili, ceste, vasi o altri piccoli oggetti di uso 
variò appesi alla parete. 

Non vi è alcun dubbio che tutte queste scene si svolgono 
nell'oltrè tomba ; basterebbe a dimostrarlo la friequenza del 
gallo, nòto simbolo funebre ; ed è perciò assai notevole che 
l'ambiente oltremondano da esse esibito è identico a queillo 
che il rito funebre italo-greco cercava con tanta cura di costruire 
intorno al defunto, cioè l'ambiente domestico ; qui come là 
noi troviamo il defunto circondato dei suoi mobili, dèi suoi 
ornamenti personali, dei suoi gioièlli ; il defunto che vive, 
insomma, in queste tavolette proprio quella vita che il rito 
funebre presuppone, ed ysa proprio quegli arnesi che il rito 
richiede. 



^ Not. se. 1886 p. 92 n. 9 ; 1893 P* 442 ; 1896 p. 494 nn. 7 
e 8, p. 495 n. 13. 

* V. il disegno (stilizzato), in ÀpuHa II Tav. IV fig. 5 = 
Afch. Anzeig, igi2 p. 3Ò9 fig. 29, In un ipogeo -greco di età 
romana di Napoli si trovò una lucerna bilione appesa per una ca- 
tenella alla volta (De Petra MA Vili p. 227),, 

^ V. su esse Quagliati Rilievi voi. are. di Lohri' in Ausonia 
^^ PP' 136-234 : le citazioni di figure che seguono nel testo ri- 
mandano allo scritto del Q. Q. le data dalla fine del VI sec. al 
470-460 circa (pp. 138, 233). 
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al quaiesi oppone II contrasto tra il rìto funerario orfico e quello greco olìm- 



nettamente 



pico (per denotar con questa parola la religione greca tradizio- 
naie) non potrebbe dunque essere più profondo. Nell'uno as- 
soluta mancanza di qualsiasi corredo funerario ; nell'altro la 
ricerca amorosa e affannosa di tutto quanto può giovare a 
render bella e felice la seconda vita. Nell'uno seppellimento 
accurato del cadavere quasi a conservare l'organo necessario 
al godimento dei nuovi piaceri, simulando la permanenza 
della vita terrena ; nell'altro distruzione del cadavere quasi 
ad affermare che la vita terrena con i suoi bisogni terreni è 
finita. Si sente che siamo in presenza di due mondi diversi 
che non si intendono. 

Quasi a significare questo profondo distacco i timboni or- 
fici si elevano in mezzo a una necropoli greca circa del V se- 
colo (mentre i timboni sono circa del III secolo) che mostra 
il solo tipo di tomba a cassetta e a umazione. « Questi tumuli 
sepolcrali — dice il Cavallari ^ — si ergono in una pianura, 
di sepolcri tanto vicini Vuno alV altro che frugando superficial- 
mente il terreno si è sicuri di incontrare frammenti di vasi e co- 
perchi di sepolcri di argilla rotti daW aratro.... Il citato cono 
(cioè il timbone grande) ad un chilometro e m^zzo a sud del fiumi 
Grati si eleva in una estesa pianura sparsa di sepolcri, la mag- 
gior parte costruiti di terracotta, che contengono vasi greci del 
V secolo a. C. Tutti questi sepolcri costituiscono una vasta ne- 
cropoli di quattro chilometri circa, seguendo la direzione da oriente 
a occidente. In questa necropoli però si eleva una non indifferenti 
quantità di coni artificiali che altro non sono se non tanti roghi 
di cospicue persone pire da morti)). 

E il Lenormant : a. Le tofnbe a forma di sarcofago, composte 
di lastre di tufo e ricoperte di altre lastre situate in piano, affio- 
rano da per tutto la superficie del suolo. I paesani vi fanno spesso 
ricerche clandestine e ne cavano vasi dipinti a figure rosse per U 
maggior parte dell'età della decadenza, Dt distanza in distanza 
tra questi sepolcri che sono quelli d$l volgo, alcune tornhé di f^f' 
sonaggi più importanti sono indicate con tumuli, qualche volt^ 
di grandi proporzioni, che nel linguaggio del paese si chiamano 
timponi..,. L'estensione apparente di questa necropoli è di 12 kfn> 



1 NS, 1899 p. 452. 
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ma U catena dei tumuli di varie dimensioni si prolunga assai 

a piuy>^' 

È chiaro da questa descrizione che i timboni sono del 
tutto indipendenti dalla necropoli e senza alcun nesso storico 
con essa ; si ergono in mezzo ad essa quasi a testimoniare 
una civiltà, un pensiero loro proprio, che nulla ha di comune 
col mondo che li circonda. E un profondo significato acquista 
ora ai nostri occhi la iscrizione funeraria orfica di Cuma*: 
«non è lecito giacer qui se non a chi è imziato ». L' iscrizione 
doveva stare all'ingresso di un sepolcreto orfico, ammonimento 
per chi non avesse rispettato la posizione eccezionale che V^t- 
fico pretendeva di avere di fronte agli altri uomini, anche nel- 
l'oltretomba. 

■ 6.. . 

Quale fu dunque il contenuto religioso del rito attestatoci ed intimamente 
da questi solitari colossi ? Perchè dunque vollero gli orfici, scJt'SJg'ia'Sficai 
in. piena civiltà greca, è greci essi stessi, differenziare la loro ««Jf® J*"tT*i* 
religione funeraria da quella di tutto intero il mondo circo- ne, 
stante ? . 

Noi troviamo la chiave del segreto in un episodio del dia- 
logo Intorno idi deniène di Socrate di Plutarco ®. 

In casa del tebano Simmia, dove avviene il dialogo, si pre- 
senta, introdotto da Epaminonda, il pitagorico crotoniate Tea- 
nore, mandato a riportare in Italia i resti del pitagorico Li- 
side, riparatosi a Tebe dopo la dispersione delle coiSfraternite 
orfiche della Magna Grecia, e ivi morto*. Teanore espone 
il perchè del suo lungo viaggio : egli dice che i pitagorici hanno 
un rito speciale, senza il quale essi credono che la morte non 
sia beata e acconcia, e che i compagni di Crotone, appresa da 
un sogno la morte di Liside, lo avevano incaricato di ripor- 



VLenormant La Grande Grece I p. 319. 

^ 0^ ftétxi? xeTo^ai el |x^ TÒy PePa^x®^i^yov. Su essav. Compa- 
KETTi in Ausonia! 1906 p. 13 s. e Làmin. orfiche p. 475. Haus- 
souLUER Rev, de phil. IF 1906 p. 141 s* ; riprodotta in Cabrici 
Cuma Moh. Lincei XXII 1913 p. 577 ; Haas 3-4 fig. 173 ecc. 

' Plut. De genio, Sóc. §§8, io, 13, 

VCfr. DiOG. L. Vili 7, 39; Jambl. Pyih. v. 250. 
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tare in Italia il cadavere per seppellirlo secondo il rito. E narra 
che, recatosi il giorno innanzi al sepolcro di Liside, aveva ap- 
preso da una voce che l'amico era stato sepolto « santamente» 
e che l'anima di lui era già separata dal corpo e pronta a un' al- 
tra nascita : e aggiùnge infine che, incontrato Epattiinonda, 
aveva appreso dà lui in che iiiodo Liside era stato sepolto e 
quanto addentro l'eroe tebano fosse stato istruito dà lui nelle 
còse orfióhe segrete. 

Nenimeno in questo caso il segreto orfico è violato per- 
chè in che coiisistesse questo rito speciale degli òrfici. Tea- 
nore non dice : ma poiché egli viene da Crotone ^ poiché 
proprio vicino a Crotone fu rinvenuta la vasta necropoli dei 
timboni orfici con un rito peculiare, è ovvio che il rito al quale 
Teanore allude non può esser se non quello mostrato dai tim- 
boni. Per una felice e quasi unica collaborazione tra filologia 
e archeologia noi possiamo perciò conoscere dagli scavi di Si- 
bari le modalità del rito funebre e dal dialogo di Plutarco 
il contenuto religioso di questo rito," sji che il monumento ar- 
cheologico e il documento letterario si illustrano a vicenda 
in modo mirabile. 

Dal discorso di Teanore si apprendono i seguenti punti ; 
i) il rito prescritto occorreva, perchè la morte fosse felice V; 
2) se. questo rito veniva compiuto l'anima otteneva la palin- 
genesi 2; 3) questo rito era connesso alle più segrete dpttrine 
degli orfici ^ 

Esaminiamo il rito funerario dei, timboni . giusta questi 
tré punti. . 

E prima di tutto, esaminiamo la relazione dellp scopritore, 

Le condizioni nelle quali il morto. fu trovato differisicono 



^ P- 585 E BerriardàkiS: ìtni/ yo^p ti yVvv'^jievov 'IStijt irepl 
zà<; Ta(pà(; twv Ilu-^ayoptxtov oaiov, o5 [L^ tuxóvts? où 8oxou{iev 
«Tcsxsw -?ò fAaxàptarov xal olxeiov tsXo?. 

2 p. 586 A : óatoì? yàp òtto twv qjtXov xex>)8eij(j^ai rò AOotSo? 
aù>[jia, TYjv Sé <I^uxr)V ì^Siq xexpt(iivY]v àcpstod^at npò^ étXXvjv .yévsoiv. ^ 

3 Ivi: oujxpaXtóV Mvtì'ev 'Ènccyi£ivéyfBcf xal tòv Tpótcòv àxoikja? S» 
^à:<|;eis Aucriv ènéyvm on xaXw? (2xpe.Twv àTcopp^ttoV jteTtaiSsofxévo? 
òrt' èxeivoù T'^^àvSpò^ sÌt). L'espressióne Serio? per indicar il rito of; 
fico è usata da Jàmblico (Py/i^. v^ifa 184 "VVestermann) dovè 
dice che Pitagora seppellì il suo maestro Ferecidé. Invece _^ no'' 
l'usa parlando altrove {Ivi 2^8) di un qualsiasi seppeììiiìiénto. 



liei due primi timbohi. Nel primo le ossa umane, che erano 
visibilmente il residuo della cremazione, si trovarono insiehie 
a grande quantità di earbohè con cenere e anche nell' interno 
del corpo cremato si trovò non piccola qua'ntità di legnò bru-, 
ciato, con- i restì metallici di uria cassa di legno insieme alla 
quale il niòrto èra stato bruciato. Invece liei secondò timbòné 
il cadavere apparve còme fòsse stato iìiiimato: vi èrano le 
ossa delle braccia, dèlie ganibé e dei piedi, e si poteva riconó- 
scerne peirfino là ppsizione : e ai quattro angoli della tómba 
c'erano quattro fossette cori della cenere. / 

Appàrèntemeiite sì direbbe che nel pririiò timbòne il mòrto 
fu cremato e nel secondò fu umatò: naa ciò non può essère, 
perchè è lògico che questi due orfici — ^ caratterizzati come 
tali dalle làriiine àuree trovate presso tutti e due — - sieno 
stati sepolti con un identico rito, qualunque esso fosse. 

Jamblìco dice che Pitagora non permetteva che si brucias- 
sero i mòrti * : basta che intendiamo la frase di Jariiblìco nei 
senso che appare essere il vero, cioè che non lasciava che si 
bruciassero inter'mnénte ì corpi dei morti, e ci renderemo conto 
che nei due timboni la cremazione fu solo parziale e rituale, 
ma non aveva lo scopo di incenerire e distruggere il corpo, 
che infatti fu lasciato giacente dov'era senza che le ceneri 
venissero raccòlte in un' urna secondo il rito. Nel primo tim- 
bòne l'arsione ci fu nia pàrzialej nel secondo invece essa fu 
solo simbolica, e cioè il corpo fu posto a giacere e; intorno à 
esso, nellerquattm fossette, si arse qualche cosa. 

Il rito funerario orfico era dunque la umazione previa 
una arsione rituale che non àveVa lo scopo di incenerire il ca-. 
davere n^ia . aveva un significato ^simbolico. Opale dunque ì 

Che. cosa significava per l'orfico ima morte felice \ < La 

morte che lo coiiditcèSàe alla beatitudine promessa dal- 

orfisrriò àgli iniziati, naturalrneiite. Questo era lo scopò 

supremo di tutta la àécesi e la mistica orficà,^ e questo coro- 



^' Jambl. Pithi V, 155 : xaTa>caCstv Sé oòx la ?rà.:o<v>{xaTa 
^gV':sXeù^;V)oà^^tóV;. È certò-^^^^u^ 

(«. m; XXXV 12).': defmtctós sese mtUti fiàUlibus doHis condì fha- 
^^re- sicùtM. Varrà Pythagorico modo in myrii et oleae atque 
populi nigraè foliis. .■ . ; ^ ^ ^ ' 
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namento, come fine di una vita pura e pia, invocano gli 
inni orfici». 

La teologia orfica affermava che i Titani, dopo aver fatto 
a pezzi e divorato Zagreo, vennero fulminati da Zeus e che 
dalle ceneri titaniche nacquero gli uomini, nei quali dunque 
oltre alla natura titanica v'era una parte di natura dionisiaca. 
L'uomo reca perciò in sé stesso la colpa del peccato originale 
commesso dai Titani uccidendo il dio, e l'anima la sconta 
restando chiusa nel carcere, o nella tomba, del corpo finché 
non ne venga sciolta ; l'unica via per alleviare questa prigio^ 
nìa è la ascesi, la vita pura e casta. Da ciò la grande ira^- 
portanza della catarsi, la quale, come si pensava, attenuando 
o eliminando i legami del corpo, agevolava la liberazione 
dell'anima * : e la concezione della catarsi come un mutamento 
e un rinnovamento ^ 

Se non che non vi è che una sola catarsi perfetta, tt»<j sola 
soluzione totale dai vincoli del corpo, la morte : e l'orfico 
considerava infatti la morte come la catarsi per eccellenza*. 



1 Inni XIII IO Abel: così anche XX 6, XXVIII ii, XXXII 

9, xxxy 7. 

2 ViLht. Phaedr. 2C0 B Murray ; Porphyr. ap. Stob. Fior. 
I 8 (I p. 43 Meinecke) : xaMpoet? aSrai Xéyovrai èv àrcox^ '&sfi>- 
poó(A6vai tSv Tou ac&pt.aTo; Tcpa^ét^v xal oufATcà^siwv tòìv jrpò? «ùtó. 
Jambl. ProtY. 13 p. 65 Kstelli = Plat. Phaed. 67 C Murray : 
>cà^apoi(; 8è àpa où touto cujjipatvei oitep iràXat èv t^ Xóy^ XéYér- 
ai, TÒ xwp^Csw 6ti (xàXtara ành tou aàì\i(sixo% t})V ^jiux'Jjv xotl kòiota aw)V 
xà^* aÒT?)v wavTàxó'&sv Ih tou o^jiaro^. Olympìod. in Plat.l Alcih. 
p. 4 Creuzér : xaè^ap-nxò? [iièv yàp ioti <ì»«x^ àiroXuptJiévìf) tou oàji- 
axofST&v 8eo[ii,cSv jiévroi (xsvóvTtóv xal (a^ XuòpLévtóv. Procl. In Plat. 
Remp. II p. ^54, 20 Kroll: cfr. li* Ptoif. I Alcib. p. 175 Crèuzér. 

• HIPPOL. iffi/. omw. Aaéy. I 21, 4 = Diels Do;vo|'*'. l'y.p. 571» 
20 s. : (gli stoici) tJ)v 9^opàv xal t^v èirépou èl^ aÒT% Y^veow ve- 
^apow èvojidc^ouoiv. Cfr. Epiph. Adv. haer.t, 5 = Diel? I><?^- 

ff. p. 588, 8 s. : ^r(x.yyiauoi(; Te «j'^X^v xal iistèvecòjxótTÓoei? 
reo aò\iaxo^ el? oSfia (xal) xttdtttpo(jiéva^ (T<d{iàTóv :^8' «5 7t(iXiv 
etoS^oucròe; xal àvdcTraXiv ysvvc&tzeva?. 

• Jambl. Protr. 13 p. 65 Pistèlli = Plat. Phaed. 67 C: 
xà&apoi? 8è TOUTO ou(jip«Cvsi 8nep rcdtXai Iv t^ Xóy^ XéYSTW, tì ^w* 
pj^eiv ^Tt {jiàXwjTa «irò tou oójiaTos t>)v 4'^x^^' >^*^ ièCoai ow^v 
xaS-* aÓT^jv wavT«xó'&ev ex tou o^jiaToi; ouvays^peà'&ài xàl à^pò^^- 
so^tti* xal olxeTv xatà tò SuvaTÒv xal èv t& vuv wap6vTi xal èv t$ ^*^' 
eiT« (iévYjV xa^* oòn^v, èxXuotiévvjv <!àon£p ex Seo(£&v èxTouoàn«f^' 
TOÙTO Sé MvaTO? èvojjidc^eTat, Xtim? xal x<^PM5(ièi; <|^uxÌ3C àwò oójJtaTO? 1 
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Ma la morte stessa, sciogliendo l'anima dal corpo, non impli- 
cava la distrazione totale del corpo-carcere; perciò la ìmpos- 
sibiUtà che l'anima ci tornasse, e la possibUità della palinge- 
nesi esistono solo a condizione che questa distruzione avvenga 
realmente, dopo la morte : in altre parole solo a condizione 
che il corpo venga JfMrt/sio. Per questa ra^one ritenevano 
gli orfici che il fuoco distruggesse, le macchie .originali dell'a- 
nima % cioè la mala natura titanica, cioè il corpo *. I*er questo 
Proclo vedeva nel rogo di Patroclo una imitazione dell' imm.or- 
talamento nùstico dell'anima mediante il fuoco' e pensava 
che l'uomo, accostandosi al fuoco, ricevesse la luce divina f . 

Cosi dunque si spiega il rito dei timboni^ Esso non era 
una cremazione nel senso comune della parola e infatti non 
era seguita dall'ossilegio che non aveva alcuna ragione di 
essere: era una arsione che si connetteva a credenze molto 
diverse da quelle onde derivò la cremazione ; non aveva lo 
scopo di distruggere il corpo ma di santificarlo, e perciò poteva 
essere anche puramente simbolica: era come il battesimo, al 
quale basta una goccia d'acqua. Era la catarsi piena e com- 
pleta, che è necessaria affinchè l'anima sia completamente li- 
bera e pura, riunendosi alla sua primitiva natura dionisiaca, 
divenendo l'uomo dio, o sollevandosi l'anima al cielo. Si com- 
prendono cosi besnissimo i due diversi modi di seppellimento, 
tra coloro che furono sepolti nella cassa e coloro che furono 
trovati entro la massa del timbone, perchè cioè alcuni di que- 
sti iniziati, propriamente quelli racchiusi nella cassa, avessero 
vicino a sé non già dei frammenti di suppellettile ma la lami- 



ScHòL. Plat. Phaed. ì. e. l^uiìnken: dcTcodvT^sxei j^èv yàp éàva- 
Tov {leXeniSv è xa^-apTixós, xft^àCpoìV èauròv r&v ndLB-&st, Olympìod. 
In Plat. Phàed. VII z Norvin : . tòv -Ò-àvaTov épl^erat . x&éetpm^ 
{ióvov ^l'^x^i'S 4"^X^<^<^''^ o^(i«To?, xal xotéòXixÓTepò^ 6 ^«fewTO? tìj? 
XK^àpaeci)?, Sion 6 (zèv ytocdtapéyjewx; nàvrw? xal àno^oxei. 

* I^RòCL. In Plat. Tim. Y p. 331 B Diebl. 

* Perciò la distruzione del cóij>o xàedìante il fuòco era consi- 
derata come una catarsi (Testi in RòHDE P5yc^« II p. lor, 2); 
sul potere purificatotio del fuòco v. 'DiÉ,TE,iaca Nekyia "p. 197 s. 

Procl. In tim. V p. 391 pièhl; cfr, Voìcph, ap. Aug. Civ. 
JX 9 ss. SBRyio {Ad Verg. Aen. ìli 68) spiega cosV l'uso romano 
della crémàaòne : còtnburéntés cadavera, ut stafitH attimp^ i^ S^r 
neralitatem idest in suahi natufam fedirei, . 

* Vt^cl, tnfim: lì 65 B t>iehl. 
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netta aprea e fossero coperti dì un lenituòlo bianco : e jperchè 
altri, sepolti entro la massa dèi tiiiabòne, avessero vicino 
dei frammenti vàri e mancassero della làminetta e del lenzuolo. 
Si può pensare, cioè, che i primi rappresentassero un gradò 
piii elevato della iniziazióne, nel qù^le il distacco dal còrpo 
e la santità, espressa dalla lairiinà d*orò, fossero conipleti, e 
che i secondi corrispondessero a uh grado più bas^, i^él quale 
e^a coiitenutà sempiicejnente la negazione dej bisogni terreni, 
simbolég'giata dai frammenti posti . vicino al ;cqrpo. I primi 
potevano essere ^^ó^/<s!Ì, giunti alla perfetta tohòséenzà de)' 
mistero, i secondi erano fórse semplici mystai^ che non èrano 
andati oltre al primo grado della conoscenza *. 

NelPuiió cóme, nell'altro caso la combustione, come risulta 
dalla relazione stessa del Cavallari, non èra punto perfètta; 
assai meno perfetta certaniente di quella che risulta, per eseni- 
pio, dalle olle cinerarie preistòriche o romane. La: relazione 
paria infatti spesso dì cadàveri^ cioè di ossa giacenti nella loro 
compagine naturale, e questo esclude una arsione cosi ^avan- 
zata da distruggere : almeno le ossa maggiori, come importa 
normalmente il rito della cremazione. Qli è che„ questa crema- 
zione orfica non aveva 1q scopo pratico -r- che fu probabile 
mehtè l'origine' del rito; crematorio.—^ di raccògliere in una 
piccola oUa i rèsti dèi cadavere, distruggendolo, per ciò in 
grandissima parte, ina aveva un valore tutto rituale è siiiibo- 
Kco^ identico tanto nel. caso di un'arsióne cohiplètajiiliaiitb 
nel caso dì un'arsione appena superficiale,; cosi ^ome^ pei 
esempio, il battésimo ha sempre Io stesso contenuto tanto 
con un litro quanto con una goccia d'acqua. 

Ma che significa il lenzuolo bianco di pui parla il Gavallari ? 

È ovviò che questo lenzuolo funerario corrisponde alla 

sindone del mistero r la vèste del mistero era anche la veste 

dèlia niorte. 

che identificava Nel pensiero filosoficoantico la mortc eli mìstcro sono 

«^mistero e u iaentici, e Pktarcò infatti lì parifica ìh UH SUO iuo^^^ 

Mediante Uà catarsi dèlia morte ranima:M, ricongiunge stabìl- 



. *; Per le gétàréhiè. òrfiche 'e i ìótó hóihiv, LosiEiCiS.pS 31 s.< 

DtiRBACH in DAREMBteFÓ y i ,p. .252, . .. V" .V 

2 Plut. De anima Yi s? p^726JBèrnar.d?ikìs « Stoft.: Élof' 
128 (IV p. 108 Meinecke), Su <^uéstQ luògo v.ra|)pèiidi<5e I, 



— 283 — 

jtiente alla divinità qosì come nel mistèro, mediante destasi, 
essa esce temporaneamente dal corpo è si cóngiunge coìi la 
natura dionisìaca *, di ihodp che l'uomo divjèiìta bàkchos, cioè 
diventa dió^;. la morte dunque è, a cosjdire, un mistero 
duraturo e definitivo. E coinè il rito del mistèro, cioè là' ini- 
ziazione, è jiécessario perchè l' iniziato abbia diritto alla bea- 
titudine, così occorre un rito f uneiràrìo speciale perchè l'àiiima 
ottenga questa, beatitudine. Il dognta infrangibile, espresso 
già néll' inno a Démetrà^^, che solò P iniziato avrà la beatitu- 
dine, mentre i non iniziati giaceranno nel fango *, e che solo 
l'iniziato può avere speranze per l'oltretómba^^ e che solo 
la morte è un bene*, trova- il suo corollario in- quell'altro 
dogma, espresso da Teanore, che solo se il rito orfico vien 
compiuto l'anima è beata. Mistèro nèlprinib còme nel secondo 
caso: e perciò ineffabile e non rivelabile ai prof ani il rito inì- 
ziatorio come il rito funerario. 

Cosi noi penetriamo nel segretodi quésta misteriosa reli- 
gione che nemmeno l'enórme tnmulo ha difeso dàlia nostra 
profana curiosità, turS^atrìce dell'eternò sónnò;^^^^^^,d^^ iniziati. 
Dormivan essi tranquilli sotto la bianca sindone, finalmente 
ammessi al supremo mistero dèlia r morte, con stretta nella 
mano la laminetta aurea, pegno e garanzia della beati- 
tudine, con sopravi incise le parole che l'anima doveva prò-: 
nunziare giungendo all'Ade, per diventar beata: 

« Io pura d'inf^a 1 puri vengo- a vói, ó Regina degli inferì, 
Eukles o Eubuleo, è Vói altri dei immortàli.^^^^^^ io mi 
pregio di appartenere alla vostra stirpe beata Vm^ la Moira 
e il balenar del fulmine mi abbattè e mi inaridii e scontai la 
pena per non giuste opere. Ma io me ne volai via dal giro lut- 
tuoso e duro, e córiiapidppiedó raggiungi là brà^ corona, 
e discesi in grembo alla signora infernale; Ed óra io suppli- 



' PROCL. /^ti'/fl/.em^.ip; 82-^ CXXXXII Pasquali. 

^ Olympiod. In Plot: Phaed. W 166 pi I22yì!iótvìn. 

^ Hymn. in Cer» 486^5; : 

* Plat. Phaed. p. 69 C : Resp. II p. 363 C. Cfr. Soph. 
''•753 Nauqk, 

5 Diòii. y 49, 6 r IsoÒR. P(i»iéi^. XXVIIi p. 46. B Bense- 
ler; ARiàtip. C?n XIXp. 4521 Ì>iadÒrf ; ScHOL..\4r«s<. p. 314, 
H Bindorf ; Cic. De /e^. II 14. ^ , 

' Ephem. arch. IH 1883 p. 81 n. 3. 
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chevole vengo dinanzi alla santa Persefone perchè benigna 
mi mandi nelle sedi dei pii » ^ 

Cosi V iniziato, raggiungeva quella che era stata la suprema 
brama della sua vita: vedere finalmente le visioni luminose 
oltremondane delle quali narravano, le antichissime scritture 
orfiche che Orfeo e Museo avevano, rivelato, che tanti iniziati 
avevano veduto con gli opchi , dell'anima, chp Eschilo aveva 
cantato e che Platone aveva descritto ; che i sacerdoti ave- 
vano promesso come compenso ai dolori della vita, che gli inni 
orfici invocavano come grazia suprema dagli dei. O Ascle- 
pio — canta un inno— -^ 

O Asclepio, sanator di tutte cose, 
o possente Peana, che sollevi 
all'uom dei morbi i dolorosi mali, 
di quiete dator possente, scendi! 
Teco n'adduci. Igea, lungi fugando 
i tristi morbi e della mòrte i mali! 
Etèmo giovinetto, che allontani 
le sciagure da noi, ricco dì beni, 
germe possente ed inclito di Febo 
ai morbi infenso, che gentU compagna 
hai dèi talami Igea, nume iinmórtale 
salutare, fra noi scendi, e concedi 
al viver nostro avventuroso fine ". 

È un altro: 

Te q^uesta prece, o gran demone, invoca 
propizio» reverendo, conciliabile 
Giove, del mondo geiiitof, di vita 
fonte ai mortali ; te, gran Giove, errante 
per molte plaghe, vindice severo 
dell'opre ree, signor dell'universo, 
dispen^tor di beni, allor che lieto 
scéndi nei nostri petti e riconforti 
la vita del mortai piena d'affanno. 
Poi che il gaudio e il dolor serri e disserri, 
santo nume immortal, deh tu disp^di 
la^ triste cura, che per l'ampia terra 
U vivere mortai lènta consuma, 
e bello e dolce e pio morir ne dona •. 



V Versione di D. Comparetti. La versione integra l'un còìì 
l'altro i testi deUe varie laminette, ricostituendo il testò unico. 
« Inno òrfico 67. Vers. di É. Ottino (Torino 1855). 
» Inno 72. 
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E un terzo a Ermes infero : 

O tu che di eccito le fatali 

vie senza ritorno abiti, e l'almó- 

guidi sotterra dei defunti, o prole 

del baccante Dioniso e della vergine 

di Pafo, dai soavi occhi, Afrodite ; 

Tu, che pei sacri alberghi ti ravvolgi 

di Persetone, all'anime dolenti 

duce sotterra allor che il di tramonta 

dalle Fata segnato, che sopisci 

tutte cose d'un tocco della sacra 

verga che assonna, e susciti 1 dormenti : 

che te per l'arco sterminato all'alme 

eterne dei mortali, duce impose 

la divina Persefone ; o beato 

nume, ai veggenti deh manda, ten prego, 

tra i riti avventurata fine *. 

Tutta la religione orfica era piena di questa brama della 
morte bella, che schiudeva le porte del paradiso, di questa 
divina nostalgia della vita eterna che anche Gesù aveva annun- 
ziato al mondo. 

E par quasi che per volontà dello Spirito, una scintilla di 
fede cristiana fosse penetrata prima del tempo nei cuori di 
questi amanti della bella morte e avesse loro rivelato il senso 
della divina promessa evangelica : Sii fedele fino alla morte 
e io ti darò la corona della vita. 



^ Inno 51. V. ancora simili invocazioni negli inni 12 (a Era- 
^le), 13 (a Crono), 25 (a Proteo), 29 (a Persefone), 35 (a Latona). 
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Già nel corso di queste indagini è stato più volte fatto L'orfismoèuna 

11 T.> •• ■•'''« • . religione estatica 

cenno del carattere primitivo di questo o quel rito misterico ; ed escatologica 
ora è il momento per raccogliere insieme questi indizi P"™»tiva, 
sparsi. ' . ' 

Per ciò che riguarda non solo Forfismo ma tutti i misteri 
in generale un carattere primitivo è V imposizione del segrieto. 
Naturalmente i Greci t— e potremmo anche dire i filologi 
moderni - — non ebbero mai, a quanto pare/ la curiosità di 
chiedersi perchè mai le cerimonie misteriche dovessero venire 
ignorate dai profani e perchè questo segreto venisse gelosa- 
mente conservato al punto che la violazione di esso implicava 
la pena di morte. Ora è una cosa notissima che le cerimonie 
iniziatiche dei primitivi sono rigorosamente riserbate agli 
iniziati e che la violazione di questo segreto vi en considerata 
come grave colpa tanto che spesso viene punita con la mor- 
fe^ : ma finora non è stato ancora notato il sostrato di super- 
stizione che appare nelle credenze greche intorno al segreto 
iei misteri. Elianp ce ne dà alcuni esempi assai notevoli : egli 
arra di uno che volk vedere i misteri pur non essendo iniziato 
per vederli salì sopra una. pietra ma scivolò, cadde e morì ^ ; 
1 un altro che osò penetrare nell'adyton riservato al ierp- 
ante, ma lo prese lo spavento e contrasse una malattia che 
consumò e gli fece desiderare la morte che venne solo dopo 

^ V. esempi iii Webster Socr segr. prim, ir. it. p. 53 e in 
•Razer The bel. in imm. I p. 301. 
* Ael. fr. 42 Kircher. 

/ 

19. — Macchioro. Zagreus, 
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lungo tempo ^ Elìano narra ancora — però senza riferirsi 
propriamente ai misteri — di uno che volle entrare nel tempio 
di Demetra mentre le porte erano chiuse e tirò l'anello per 
aprirle, ma quelle, scardinatesi, gli mozzarono le mani ^. 

Tutto ciò dice di quale terrore superstizioso — simile a quel 
che circondava presso gli Ebrei l'Arca — fossero circondati i 
misteri: essi venivano considerati come una energia divina 
come qualche cosa di demoniaco che non si poteva impune- 
mente offendere : venivano, in una parola, considerati con 
spirito «primitivo». 

Venendo ai misteri orfici in particolare, è indiscutibile 
che dal mito stesso di Zagreo, dall'essenza del mistero orfico, 
si riceve una profonda impressione di barbarie primitiva. Questo 
dio sbranato e divorato, il cui destino si imita sbranando e 
divorando un cerbiatto palpitante, è un autentico prodotto 
di una civiltà primitiva. Ed è assai singolare che la stessa 
istituzione dei misteri da parte di Dioniso, rispettivamente 
di Demetra, trova un esatto riscontro nelle religioni misteriche 
primitive. 

Come Dioniso così, secondo gli Yuin,. Daramulun, il dio 
misterico australiano, istituisce i misteri e poi sale al cielo*: 
come Demetra ordina nell'Inno omerico che le sia eretto un 
tempio, così il Grande Spirito ordina alla donna indiana che 
istituisce la società di Nemoak — di cui parleremo tra poco — 
di costruire un recinto e di farvi celebrare delle cerimonie in 
suo onore. E scendendo ai particolari j ecco nei misteri primi- 
tivi troviamo la flagellazione, l' ingessamento, il rombo*: 



* Ael. fr. IO. 
2 Ael. fr. 51. 

« HowiTT in Pettazzoni Dio Roma 1925 I p. 8. 

* Per il mito del dio inghiottito tre volte iiella teogonia, orfica 
(Crono divora i figli ; Zeus trangugia Fanete, o Metis, o il cuore di 
Zagreus; i Titani divorano Zagreus) v. i confronti con miti Bo- 
scbimani, Indiani, Eschimesi, Zulù, in Laìng Myth. niuaìad 
rel^l p. 295. Per la flagellazione v. il rito dei Behuanaedei 
Capi dell'Africa meridionale in cui i giovani subiscono una fla- 
gellazione rituale dopo la quale sono considerati come uomini e 
possono prendere moglie (Cooper Flagellation and the flagellants 
London s. d. pp. 80-81). Per l' ingessamento v. Lang 0. ^■ 
p. 270 s. ; Frazer G. B, VII 2 p. 227 s. ; Webster Socn^^ 
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e troviamo specialmente la pantomima sacramentale, cioè la 
comunione con l'eroe o l'antenato attuata mediante l'imita- 
zione dei gesti e dei fatti di lui^. C 

Dato tutto ciò siamo persuasi che nella religione primitiva 
del popolo greco e non^ come alcuni reputano, in derivazioni 
orientali, si debba cercare l'origine dell'orfismo, e crediamo 
anzi che un determinato gruppo di religioni primitive con- 
tenga la chiave per schiudere il segreto dell'orfismo:: e cioè 
che tra talune religioni di popoli incolti e l'orfismo vi sia una 
così stretta attinenza da indurci a concludere che il processo 
formativo dell'orfismo dovette essere assai simile a quello di 
quelle religioni. ' . 

Le religioni di cui parlo sono varietà della cosi detta ghost- 
dance reli'gion, una forma religiosa orgiastica ed estatica eh? 
fu (e forse è . ancora) molto diffusa fra le tribù indiane del- 
l'America, nella quale si fondevano insieme elementi indigeni 
ed elementi cristiani. Queste varietà, compresa la stessa re- 
ligione, sorsero tutte per volontà di un fondatore, uno stre-^ 
gone ©sciamano, intorno al quale si formò una religione per- 
sonale che ebbe vita più o meno lunga e diffusione più o meno 
vasta. E nel modo di formarsi e costituirsi queste religioni 
corrispondono esattamente all' orfismo^. 

La più antica di esse sorse per opera di un profeta, il cui 
nome rimase ignoto, nel 1762, nella tribù dei Delaware: il 
racconto ne è conservato in un' manoscritto dovuto, a quanto 
pare, a un prete francese, proprietà nn tempo di una fami- 
glia di Detroit, ora proprietà della società storica di Michigan. 



■■■■-■■, j ■ . . ' ■ ■ 

segrete primit. , (Tr. it. Bolognia, 1922) pp. 77, 121, 256 è spec. 
p. 67 nota 54. Àllier La psyckol. des' coni/i chez ìespeupl. non 
civil I p. 310. Per l'uso del rombo Lang L c. ; Frazer /. e. ; 
HowiTT ajp. Bettazzoni Dio p. g 6 Harrison Themis ip. 4. 
Nei misteri Io si usava esattamente come presso i primitivi, 
aggirandolo con una corda, (Scholl! Cleni. Al. Proir. p. 6). 

^ Esempi di Indiani, Eschimesi, Polinesiani ecc. in Frazer 
VII pp, 378, 380, 381, 383. 

^ Per tutto quel cte. segue intorno alla ghost-dance rei. v. 
^OON-EY The ghost-dance rei. in Bureau qfethnol.. Report 1892-93, 
IV 2 (Washington 1896) pp. 663 s. 672 s; 701 s. 716 s. p. 755 
P. 799 s. ' 
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Secondo questo racconto il profeta volle un bel giorno 
andare al mondo degli spiriti per conoscere il «Master of 
life». Ignorando la strada e non conoscendo alcuno che gliela 
indichi, compie un rito mistico, cade in profondo sonno, e so- 
gna che deve iniziare il viaggio e che continuandolo arriverà 
aUa mèta. La mattina seguente prende fucile e munizioni e 
si mette in cammino. Alla sera dell'ottavo giorno arriva a tre 
sentieri: ivi si accampa e accende il fuoco. E quanto più 
grande diviene l'oscurità tanto più distinti diventano i tre 
sentieri. Spaventato, da prima pensa di tornarsene, ma poi 
si fa cuore e alla mattina si mette per l'uno dei sentieri, ma 
un immenso fuoco lo induce a tornare indietro; si mette 
per il secondo sentiero, ma avviene lo stesso; finalmente im- 
bocca il terzo sentiero, e arriva ad un'alta montagna senza 
segno di sentiero. Una bella donna bianco vestita gli dice che 
in cima troverà il « Master of life » e che deve salire dopo es- 
sersi tuffato in un ruscello, lasciando le robe da basso. Sale 
faticosamente, e la donna scompare. Vede un pianoro con tre 
villaggi e case ben costrutte. Una voce lo avverte che può 
accostarsi benché nudo^ Un gentile uomo vestito di bianco 
lo accoglie all' ingresso del villaggio e lo conduce dal «Master 
of life » che lo esorta a non tollerar la presenza dei bianchi 
e a togliere il suo popolo dall'ebrietà, dalle guerre, dalla po- 
ligamia, e gli dà una preghiera. L'uomo di prima ricompare 
e lo riconduce ai piedi del monte, dove egli riprende le sue robe : 
poi ritorna al suo villaggio e consegna al suo capo la pre- 
ghiera. 

Il fermento religioso prodotto dalla predicazione di questo 
profeta si diffuse rapidamente di tribù in tribù finché sboccò 
nella grande rivolta di Pontìac. 

/^cì 1805 sorse nella tribù dei Shawana un giovane profeta. 
Si narrava che un giorno, mentre accèndeva la pipa, cadde 
improvvisamente senza vita e restò come morto fino a che 
gli amici si furono riuniti per il funerale. Allora ritornò in 
sé e annunziò che era stato al mondo degli spiriti guidato da 
due giovani che però non gli avevano consentito di entrare 
è lo avevano incaricato di annunciar al suo popolo che occor- 
reva ripudiar le stregonerie e l'alcoolismo, cacciar i bianchi, 
instaurare il comunismo. Egli fu ritenuto 1* incarnazione di 
Manabozho, un eroe Algonquino ; e la sua religione si diffuse, 
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con grandi danze, cerimoniale nuovo, canti suoi propri; e vi 
furono anche gli apostoli o emissari che ^a diffusero. 

Un altro profeta a nome Tavibo sorse intorno al 1870 
tra gli Indiani Painte^ predicando una religione non diversa 
da quella dei suoi predecessori. Il carattere estatico di essa è 
diniostrato dalla relazione di un testimonio il quale narra che 
egli visitò il campo indiano mentre il profeta era in trance. 
Gli Indiani gli si raccolsero attorno e intonarono un canto che 
era un invito allo spirito del profeta di tornare al corpo. Il 
profeta rinvenne e fece un lungo racconto della sua visita 
al Supremo Spirito che insieme a tutti gli spiriti dei morti era 
in procinto di tornar sulla terra e trasformarla in un paradiso. 

Dopo alcuni profèti minori sorse nel 1881 John Slocum 
nelle tribù dei Puget sound. Costui mori apparentemente è 
rèsto senza sensi per 607 ore, poi rinvenne e narrò che aveva 
tentato di arrivare in cielo ma ne era stato impedito ed aveva 
ricevuto l'ordine di tornare sulla terra e convertir gli indiani 
al cristianesimo. «Il mio fiato fini — narra John Slocuiia — 
ed io morii. Tutto a un tratto vidi una grande luce splen- 
dente. Degli angeli mi dissero di guardar indietro. Io lo feci 
e vidi il mìo proprio corpo giacere morto. Esso nqn aveva 
anima. La mia anima lasciò il mio corpo e venne al posto 
del giudizio di Dio. Alla mìa anima fu detto che dovevo tornar 
indietro e vivere sulla terra. Quando fui tornato dissi ai miei 
amici : Ci è un Dio, miei buoni amici, siate cristiani ». Si formò 
così una religione regolare con chiese e sacerdoti, di carattere 
estatico e visionario, con manifestazioni isteriche. I cre- 
denti di questa religione credevano in Cristo B^edentore ma 
non nella Bibbia : credevano nel paradiso perchè John Slocum 
c'era stato e anche nell'inferno perchè un angelo aveva detto 
al profeta che l' inferno c'era. 

Poco dopo, circa il 1883, sorse nella Columbia Smohalla, 
un profeta che cadeva in trance, diventando insensibile a pun- 
ture di stecchì o di coltelli, e rimanendo rigido per lungo tem- 
po. Gli indiani credevano che fosse veramente morto perchè 
quando era in quello stato le sue ferite non gettavano sàft- 
§ue: ritornando in sé narrava le visioni ricevute. Egli in- 
segnava anche, una specie di cosmologia molto embrionale. 
11 rito consìsteva essenzialmente in danze ritmiche collettive, 
regolate dal gran sacerdote con colpi di campana, accompa- 



gnate da colpi di tamburo e da cantilene, che venivano ripe. 
tute molte volte. Durante le danze niolti cadevano in estasi. 

Finalmente nel 1890 sorse nella tribti dei Painte Wowoka 
figlio di Tàvibb, il vero messia della «ghost-dance relìgion» 
che la consolidò e la sistemò. Quando aveva circa venti anni 
durante una ecclisse, Wowoka cadde in estasi e si vide traspor- 
tato all'altro mondo. Qui egli vide Dio e tutta la moltitudine 
dei morti occupati nei loro giuochi e nelle l'oro faccende di 
im tempo, tutti felici e giovani per sempre, in un bel paese 
pieno di beni. Dopo avergli mostrato tutto, Dio gli disse che 
doveva tornarsene ed esortare il suo popolo ad esser buoni, 
ad amarsi Pun l'altro, a non rubare, che così facendo si riuni- 
rebbero all'ultimo con i loro amici nell'altro mondo, dove sa- 
rebbero privi di morte e di malattie. Dopo di che gli fu inse- 
gnata la danza che doveva insegnare al suo popolo : eseguendo 
la quale a intervalli, per cinque giorni consecutivi, essi si sa- 
rebbero assicurata la felicità. Finalmente Dio gli diede il con- 
trollo sugli elementi di modo che potè far piovere o nevicare. 
Ritornato nel mondo, Wowoka cominciò a predicar la nuova 
religione, che si diffuse in quasi tutte le tribù indiane diven- 
tando quasi la loro religione nazionale. 

Il fondamento di questa religione era la dottrina : che verrà 
per tutti gli Indiani, morti e vivi, il tempo in cui essi saranno 
riuniti in una terra rigenerata, a vivere una vita di felicità, 
liberi dalla morte, e dalla miseria. Su questo fondamento 
ogni tribù costrussè la propria religione ricavata dalla propria 
mitologia, e ogni apostolo formò la sua credènza con aggiunte 
o modificazioni tratte dalle sue visioni. Ognuna di queste 
particolari religioni, che rispetto alla ghost-dance religion ave- 
vano la posizione delle varie sètte o chiese cristiane rispetto 
al cristianesimo, aveva un suo sistema di etica, uno di mito- 
logia e una sua liturgia. Il fondamento della liturgia era costi- 
tuito dalla danza, che veniva continuata per cinque giorni, a 
intervalli regolari. 

Tutti coloro che appartenevano a questa religione e parte- 
cipavano alla danza, portavano un abito speciale che era ri- 
tenuto fatato, e recava simboli mitologici oppure disegni di 
visioni. Sul modo come si svolgevano le cerinionie abbiamo 
numerose testimonianze : uno narra che Wowoka sedeva nel 
centro della adunanza mentre gli indiani danzavano intorno 
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a lui. Un altro narrava che quando l'assemblea fu riunita 
il Messia cominciò a tremare violentemente è a cantare, e 
infine cadde giii come morto ed essi danzavano tutta la notte 
mentre egli giaceva lì. Un altro ancora narra che ad una danza 
parteciparono più di mille persone. Avvicinandosi il mattino 
crebbe l'eccitazione. Quando i danzatori furono fuori di sé 
fisicamente e moralmente gli striegoni annunziarono che essi 
avrebbero veduto i parenti e gli amici morti. Tutti esplosero 
in un coro selvaggio gridando che Cristo era venuto e dan- 
zarono e cantarono finché caddero a terra esausti in un mucchio. 

Un indiano, interrogato perchè credesse che un nuovo 
messia era venuto sulla terra, addusse la ragione che i 'dan- 
zatori erano morti ogni volta che si danzava. Interrogato 
perchè pensava che realmente fossero morti spiegò che quando 
i danzatori si risvegliano o ritornano ai sensi portano talora 
dall'altro mondo delle bagattelle e jpezzi di bufalo. Richiesto 
che cosa vedessero costoro che sono morti, disse che esM visi- 
tavano un felice sito di caccia, con campi, moltitudini di 
popolo, e molte strane persone, che quando arrivavano in questi 
luoghi erano bene accolti da quella gente, e venivano invitati 
a banchetto e vedevano i loro parenti morti e parlavano con 
loro : che nell'altro mondo non vi erano vecchi, ma tutti erano 
ringiovaniti. 

Di Wowoka si narrava che era capace di far parlare gli 
animali, che era disceso in una nuvola, che faceva vedere in 
visione gli spiriti. 

Un'altra forma particolare, specialmente notevole, della 
ghost-dance religion è quella sorta nel 1890 tra gli indiani 
ad opera di Sitting Bull. 

Nel 1890 si teneva presso alcune tribù una grande riunione 
di danza alla quale partecipavano tremila persone, e le danze 
duravano già da circa due settimane. Sitting Bull, che diri- 
geva le cerimonie, annunziò che alla prossima danza avrebbe 
(atto un grande miracolo a vista di tutti, mettendo gli astanti 
in condizione di comporre essi pure dei canti. Egli comparve 
^el mezzo della danza, e, quando questa ebbe raggiunto il 
colmo della eccitazione, fece cpn una penna d'aquila che por- 
tava al berretto alcuni passaggi ipnotici a un giovane, che 
cadde al suolo senza coscienza. Lo stesso fece ad altri, finché 
circa cento pèrsone giacquero in estasi, e Sitting Bull annunciò 
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che esse avrebbero avuto visioni felici del mondo degli spiriti. 
Quando furono tornati in sé, costoro raccontarono infatti cKe 
nell'altro mondo avevano vi?to e parlato con gli amici morti 
e si erano trattenuti con Iqio come nella vita. Alcuni di essi 
narrarono queste visioni in canti, e da allora la nuova danza 
estatica si diffuse rapidamente presso altre tribù. Ogni nuova 
danza produceva nuove visioni e nuovi canti, e ogni tanto 
sorgevano altri ipnotizzatori, finché quasi ogni accampamento 
ebbe il suo. Seguendo il consiglio di Sitting Bull, si mutò me- 
todo, e invece di tenere a intervalli irregolari delle frequenti 
piccole danze per ogni accampamento, se ne tennero di pi{i 
grandi con partecipazione di parecchi accampamenti, a in- 
tervalli regolari di sei settimane. Le danze erano circolari 
e durante il ballo si intonavano canti descriventi il mondo 
degli spiriti veduto nelle estasi precedenti. Molti dei parteci- 
panti cadevano in estasi ed avevano visioni oltreniondane 
che cercavano di riprodurre : vedevano gli amici morti, sali- 
vano al cielo, udivano messaggi oltremondani. Un europeo, 
Paul Boyton, che aveva avuto da poco un fratello morto, 
volle tentare l'esperimento; si fece ipnotizzare durante la 
danza da Sitting Bull e vide realmente il fratello morto. La 
dottrina della nuova danza passò ad altre tribù, ma la Ujhh. 
dov'era cominciato il movimento conservò un certo predo- 
minio. I direttori delle danze vennero nominati con una solenne 
cerimonia, in cui si invocava la presenza di Sitting Bull, il 
Messia, e si consegnava loro la penna che era lo strumento 
tradizionale che produceva l'estasi. Primi a« ricevere la penna» 
furono i discepoli immediati di Sitting Bull che, a loro volta, 
nominarono altri discepoli. Una parte importantissima ebbero 
i canti che si trasmettevano e si insegnavano prima della danza 
in una. riunione religiosa a coloro che dovevano poi cantarli, 
e che avevano una funzione determinante per le visioni, cioè 
per la stessa coscienza religiosa. Così si spiega come presso 1 
Bakairi i canti e le danze sieno considerati come una cosa iden- 
tica al punto da venir designati con la stessa parola ^.. 



^ Reùterskiòld Die Entsiehung der Speisesakram. (Rei- 
Wiss. Bibl. IV) Heidelberg 1912 p. 45. Una religione affine 
è quella dei sognatori (Nemoak) della tribù dei Menomini. Costoro 
si raccolgono ili un recinto e danzano, e uno di loro narra la ori' 
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Non bisogna credere però che la ghost-dance religìon co- 
stituisca una singolarità nel rispetto estatico ed escatologico. 
Anzi presso i popoli primitivi è diffusissTma la credenza nei 
viaggi oltremondani estatici. Una donna indiana narrò, 
dopo esser ritornata in sé, che il suo spirito era disceso 
nella regione dei morti che trovò perfettamente identica al 
nostro mondo, e vi trovò lo spirito di suo padre chele ordinò 
saviamente di ritornare nel mondo e di cercare suo figlio e 
ritornando fu inseguita da due spiriti dai quali si salvò get- 
tando loro delle focacce che quelli si misero a mangiare^. 
Egualmente Eschimesi, Melanesiani, Siberiani attribuiscono 
ai loro sciamani e stregoni il potere di andare agli inferi e ri- 
tornarne ^ 

Presso gli Sia, in Siberia, in America, in Australia vi sono 
uomini che hanno la facoltà di veder l'oltretomba durante 
la morte apparente^. Gli stregoni Cherokee per mezzo dei 
loro cn|talli magici vanno nell'oltretomba *. Specialmente 
notevole è (o era) un indigeno Massim della Nuova Guinea 
inglese, il quale usava spesso andare nell'ai di là : per far 
ciò si spalmava con una sostanza magica, cadeva in sonno 
e si svegliava a Hiyoyoa, il luogo dei morti : ed era divenuto 
così familiare laggiù che perfino partecipava ai pasti dei 
morti ^ 

Intorno al contenuto di queste visioni possiamo formarci 
una idea approssimativa ricorrendo ad altre testimonianze. 

Ecco per esempio il racconto che un iniziato australiano 
fece al Howitt. 



gine della confraternita : dice che durante una guerra degli In- 
diani una donna volle fuggire ma cadde in un ruscello. Non an- 
negò, ma giacque nell'acqua otto giorni e otto notti sognando 
continuamente, e vedendo meravigliose visioni di pace. Alla fine 
dell'ottavo giórno il Grande Sj)irito le ordinò di alzarsi, di tornare 
al suo pòpolo, di ordinargli di vivere in pace^ e di costruire un 
circolò per celebrarlo con danze (Hoffmann in RAE XIV 
1892-3 I p. 161). , 

^ Me. CuLLOCH in ERE II p, 649. 

" Me. CuLLocH ivi. FrÀzer The belief in immort. I p. 355. 

^ Hauer p. 295 s. 

* Hagar in ERE I p. 435. 

* Frazer 0. c. I p. 207. Whitley in ERE V p. 320. 
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Egli narrò * che il padre, che lo iniziava, lo condusse nella 
boscaglia e gli pose sul petto due pezzi di cristallo di rocca 
che « svanirono in lui » ^ : poi gli dette da bere dell'acqua 
in cui erano dei pezzi di cristallo e quell'acqua gli parve singo- 
larmente dolce: allora potè vedere gli spiriti. A questa inizia- 
zione ne seguì un'altra più segreta : egli scende col padre sot- 
terra ih una fossa, dove due morti fregano il neofita con del 
pezzi di cristallo di rocca, che gli regalano. Usciti di là tro- 
vano un serpente, alla coda del quale è legata una corda cui 
essi si attaccano, e così condotti dal rettile passano attra- 
verso alcuni tronchi che si aprono e li lasciano passare. Ar- 
rivano a un immenso albero : il serpente scende sotterra ed 
essi con lui. lA vedono il dio Daramulun in compagnia di 
altri piccoli Daramulun ; poi il serpente li conduce in una 
fossa dove molti serpenti si fregano contro il neofita, senza 
fargli male ^. Indi il padre lo conduce a veder l'altro grande 
dio della tribù, il dio Baiame che abita nel cielo, dove salgono 
attaccati a due fili che vengono tratti in alto da un uccello. 
Passano attraverso le nuvole * e arrivano, dall'altro lato, al 
cielo, e lì vedono il dio Baiame assiso^, che porta sulle spalle 
dei pezzi di cristallo e ha presso di sé uccelli e altri animali. 
Dopo di che ìl neofita si ritrovò nella boscaglia, cadde makto 
e non fece più nulla. 

Questo il racconto del neofita : e il Howitt esclude da esso 
ogni menzogna o finzione, perchè a lui, che era vissuto a 
lungo tra gli australiani e si era fatto iniziare nei loro misteri, 
gli iniziati non nascondevano nulla, considerandolo come un 
fratello. 

Un altro esempio è la visione narrata dal profeta indiano 
Biànki. Egli aveva l'abitudine di ritirarsi su una montagna, di- 



* Howitt On Ausiralian medicine man in Journ. of the an- 
ihrop. Inst. of. Great Britain and Ireland XVI 1886 pp. 48-51. 
Il racconto è riassunto con molte inesattezze in Hubert-Mauss 
Mélanges d'hist. des rei. (Parigi 1909) pp. 155-7. 

2 I ielt them going tlirough me like warmth. 
^ Which rubbed themselves against me. 

* We went through the clouds, and on the other side was 
the sky. 

^ We saw Ba'ame sitting in his camp. Howitt in Journal 
cit, XIII 1883 p. 433 ; XVI 1886 p. 49. 
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giunare e pregare finché avesse le visioni. In una di queste si 
trovò in una vasta prateria gremita di mandre di bufali e dì 
cavalli. Attraversò la mandria di bufali fincliè arrivò a un gran 
campo di indiani Kiowa. Qui incontrò quattro giovani morti 
anni prima ch'ei conosceva, che tornavano al campo a ca- 
vallo. Attaccarono discorso, ed egli chiese notizie di due fra- 
telli morti tempo prima. Andò nella direzione da loro indi- 
cata e subito vide i due giovani che tornavano a cavallo 
dalla caccia al bufalo. Continuando, trovò due stranieri che 
gli dissero di andar avanti, ed ei capitò in un immenso cir- 
colo di Kiowa che danzavano la danza degli spiriti attorno 
a un albero. Informatosi dove erano i suoi parenti, fu di- 
retto a un altro lato del campo dove trovò padre, due fratelli, 
due sorelle é molti figli che banchettavano con arrosto di 
bufalo. E mentre quelli lo invitavano a gustarne, si svegliò 
e si ritrovò in cima al monte. Di questa visione Biànki ebbe 
una impressione così precisa che la disegnò, naturalmente al 
suo modo primitivo ^ 

Ricordo qui ancora una visione che ebbe il mistico John 
Engelbrecht durante uno stato di morte apparente, secondo 
quanto egli stesso narra. « Giovedì a mezzogiorno — egli dice — 
sentii che la morte era prossima e che saliva dalle estremità 
inferiori alle superiori. Il mio corpo divenne rigido e per- 
detti la sensibilità ai piedi, alle mani e nelle altre parti. 
Non potevo né parlare né vedere ; la mia bocca era paraliz- 
zata; i miei occhi cessarono di percepire la luce. Sentii di- 
stintamente gli astanti che si dicevano : tastategli le gambe, 
come sono fredde e rigide l Sarà presto morto. Non avevo 
sentito il tocco ; l'udito si spense a sua volta. Allora fui tra- 
sportato nello spazio colla velocità di una freccia lanciata da 
un arco. Durante questo viaggio mi trovai all'ingresso del- 
l' inferno : una oscurità spaventosa, delle nuvole dense colpi- 
rono i miei sguardi ; il mio odorato fu penosamente afflitto 
da un fumo, un vapore, una emanazione di orribile amarezza. 
Sentii degli urli e lamenti orribili. Di là fui trasportato dallo 
Spìrito Santo in un carro d'oro in mezzo agli splendori del 
cielo, dove vidi i cori degli angeli santi, dei profeti e degli 



^ MooNEY RAE XIV 2 p. 910 s. tav. CVII. 
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apostoli, che cantavano e suonavano vicino al trono dell'On- 
nipotente. Gli angeli avevano la forma di fiamme di fuoco, 
e le anime dei fedeli si mostravano nella forma di scintille lu- 
minose. Il trono deir Altissimo era risplendente. Ricevetti al- 
lora un messaggio di Dio a mezzo di un angelo. Ritornando 
in me sentii il mio corpo rianimarsi dalla testa ai piedi, co- 
minciai à udire le preghiere che si facevano nell'appartamento. 
All'udito successe la vista. A poco a poco le forze mi torna- 
rono. Mi levai e sentii un vigore che non avevo mai provato 
nel corso della mia vita » *. 

Dì questo genere erano certo quelle visioni alle quali al- 
lude Gregorio Magno dove accenna a taluni che tornarono 
in vita dopo aver visto i tormenti dell' inferno K 

Sarebbe facile arricchire la serie delle testimonianze con 
le visioni oltremondane dei mediums spiritici : ma non ne vale 
la pena. Queste bastano per dare un'idea della concretezza 
e della precisione di queste visioni, allo scopo di far compren- 
dere quale potesse esser la loro funzione nella formazione della 
ghost-dance religion, come avvenne cioè che esse esercitarono 
una influenza cosi forte e precisa sugli spiriti da originare una 
teologia. Quel che importa ora è la somiglianza tra la ghost- 
dance religion e l'orfismo. 

Prima di tutto notiamo la parte essenziale della danza. 
Nella ghost-dance religion la danza ha una parte fondamen- 
tale, anzi costituisce essa stessa la religione : danzare equi- 
vale a credere, perchè mediante la danza si ottiene la visione 
e con essa il diritto alla felicità. Noi possiamo perciò farci 
una idea della importanza della funzione della danza negli 
antichi misteri, e comprendere perchè la tradizione narrava 
che le danze misteriche erano state istituite da Orfeo e da Mu- 
seo stessi, eccellenti danzatori essi medesimi ^ ; lo stesso si 
sarebbe potuto dire dì Wowoka e di Sitting Bull, che infatti 
erano direttori di danze e ne istituirono essi stessi di nuove; 
e Luciano avrebbe potuto ripetere a proposito della ghost- 
dance religion ciò che dice dei misteri : che non si può 



^ Simon Le monde des réves (Paris i888) p. 204 s. 
8 Greg. M. Dial. IV 36, 
3 Lue, De. s^g,lt. 14, 
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trovar un mistero antico che manchi della danza, e che tutti 
i misteri erano danza ^. 

E ancora. Durante queste danze si hanno visioni oltre- 
mondane durante le quali gli iniziati vedono i morti e parlano 
loro ; e queste visioni vengono raccontate in forma di canti, 
che si conservano e si accrescono, evengono insegnati e tra- 
mandati dando l'argomento e Foccasione a nuove visioni. Lo 
stesso osserviamo nei misteri : nelle visioni della Nekyia, di 
Timarco, di Tespesio, di Er, che derivano dalle antichissime 
visioni orfiche, si vede la regione dei morti, si vedono le loro 
occupazioni, si parla con i parenti e gli amici morti. Anche 
nei particolari di queste visioni troviamo coincidenze notevoli. 
La visione del profeta innominato, che fu il primo della serie, 
fu ottenuta, stando al testimonio, dopo un rito magico che 
aveva evidentemente lo scopo di provocar la visione, cioè 
mediante un sortilegio. Ora nel racconto più antico di una 
visione orfica, cioè nella Nekyia omerica, la visione di Odisseo 
avviene nello stesso modo : egli scava con la spada una fossa, 
la spruzza di vino, latte ed acqua, la cosparge di farina e sa- 
crifica un agnello e un montone ^. E allora ha la visione. Queste 
visioni venivano disegnate grossolanamente: i ghost shirts, 
che gli Indiani portavano durante le danze> erano ornati con 
simboli dedotti dalle visioni ; e uno dei profeti minori, Biànki, 
conservò in un disegno la rappresentazione di una sua visione 
oltremondana ® ; così si formò una pittura oltremondana che 
rimase embrionale e infantile, data la mentalità degli In- 
diani. Lo stesso avvenne nell'orfismo, dove le visioni die- 
dero origine a una pittura vera e propria che riproduceva il 
Tartaro e i dannati, come son descritte nelle visioni della 
Nekyia e di Er. 

E ancora. Il profeta ignoto arriva a tre sentieri dei quali 
uno è quello che conduce al mondo degli spiriti ; e nella mito- 
logia orfica c'erano due sentieri dei quali l'uno a sinistra con- 
duceva tra gli/empi, l'altro a destra negli Elìsi. 

E non basta. 



^ Lue. De salii 14-22. 

* Od. XI 24 s. 

" MooNEY 0, e. p. 790 tav. CHI, CIV, CVII. 



— 302 — 

In queste religioni indiane si formavano spontaneamente 
delle dinastie sacerdotali che si tramandavano il contenuto 
delle visioni avute dal capostipite e conservavano la liturgia 
da lui istituita : abbiamo veduto che il maggior profeta in- 
diano, Wowoka, era figlio di un altro profeta, Tàvibo, e che 
tanto Wowoka quanto Sitting Bull istruirono dei discepoli 
che diffusero la loro religione. Lo stesso mostra Porfismo. 
Oeagro diventa il depositario dei misteri e li insegna al figlio 
Orfeo, e questi li insegna al figlio Museo: oppure la dinastia 
è Orfeo, Museo, Eumolpo ; o ancora, senza esser della stessa 
famiglia, Orfeo, Lino, Museo K 

E come questi mistagoghi istruivano i neofiti nei canti o 
poemi oltremondani, che poi dovevano servir di stimolo per le 
visioni, così i neofiti dei misteri dovevano conoscere i libri 
sacri prima di accedere all' iniziazione. 

Vi sono dunque tali e tante concordanze che noi riteniamo 
di aver trovato la soluzione del problema. 



2. 

fondata su vi- Ma con ciò non siamo ancora arrivati al nocciolo del pro- 

siom oltre mon- ,. -«.t* i • t > e • m 

dane, blema. Noi non comprenderemo mai bene, infatti, r essenza 

e lo svolgimento del mistero se non conosciamo prima di ogni 
altra cosa il contenuto delle visioni che servirono di punto di 
partenza per la nuova religione e le diedero la forma e la 
sostanza, e in seguito, attraverso la rispettiva letteratura, 
la dottrina. In ultima analisi possiamo dire che le prime vi- 
sioni contenevano in germe Porfismo. 

Queste visioni oltremondane furono spesso descritte dal- 
l'orfismo che ebbe infatti ima particolare predilezione per le 
Catabasi, genere letterario in gran voga presso gli orfici ^ ^ 
la letteratura orfica ci fornisce parecchie descrizioni del regno 
oltremondano, nelle quali, non ostante gli ampliamenti e gli 



1 Eus. Praep. Ev. X 4, 5 (I p. 540 Dind.) ; Diod. Ili 65, 6; 
DiOD. IV 25, i; Marm, Par. A 27 p. 15. 

» La tradizione ricorda Catabasi di Pitagora, di Cercope, di 
Orfeo Camarinese, di Erodico, di Prodico, di Orfeo Tracio (Kern 
174, 176, 199» 200, 223). 



— 3P3 — 

abbellimenti, è facile cogliere un nucleo primitivo autentico. 
La più antica di queste descrizioni è la Qatabasi che è stata 
interpolata nelP XI libro della Odissea e che ora cercheremo 
di isolare. 

La presenza di vaste interpolazioni nella Nekyia omerica 
è stata riconosciuta tanto dagli antichi quanto dai moderni. 

Aristarco espungeva i vv. 565-626, Wilamowitz * espunge 
i vv. 565-631, Bèrard^ discerne una Nekyomantheia da una 
Katabasis, come cercheremo di fare noi, ma con metodo non 
privo di mende e senza arrivare ad alcuna conclusione. 

Queste interpolazioni avevano lo scopo di inserire nell'ori- 
ginario racconto di una, Nekyomantheia, cioè di una evoca- 
zione dei morti, il racconto di una Katabasis, cioè di una 
visione dei morti. Originalmente F XI libro dell' Odissea non 
era altro che la narrazione di un esorcismo, cioè la descrizione 
di come Odisseo, seguendo le prescrizioni di Circe, evocò dal- 
l'Ade Tiresia. Lo scopo di questo esorcismo era di consultar 
Tiresia intorno alla via da tenere per tornare in patria, e Odisseo 
doveva consultar proprio Tiresia perchè questi, unico tra gli 
uomini, aveva conservato, dopo morto, la sua intelligenza ^. 
Se Tiresia non fosse morto, Circe certo non avrebbe suggerito 
a Odisseo di evocarlo dall'Ade, ma piuttosto di andarlo a 
cercare; e se non a Tiresia ma a qualche altro eroe fosse 
stato concesso di conservar l' intelligenza, Circe avrebbe con- 
sigliato Odisseo di evocar non Tiresia ma quest'altro eroe. 

Tutto l'esorcismo ha, insomma, il suo unico scopo in Ti- 
resia : il resto non conta ai fini del poema, e forse in origine 
nemmeno esisteva. L'evocazione stessa, poi, non ha nulla di 
straordinario perchè era una operazione magica comune; e 
Odisseo annunzia ai compagni l'ordine di Circe senza esserne 



^ Hom. Uni. pp. 142, 192 s., 220 s. Dùmmler (Kl. Schriften 
Il Lipsia 1901) p. 143 non ammette la interpolazione orfica 
perchè la Nekyia omerica deriverebbe dalla Miniade, e poiché 
la Miniade non sarebbe di origine orfica, nemmeno la Nekyia ome- 
rica può aver contenuto orfico. Valgono di più gli argomenti a 
favore di Rohde I p. 302, 3. Sulla identità della Catabasi orfica 
6 la Nekyia della Miniade v. Waser Charun (Berlino 1898) 

pp. 18-19; PRELtERrROBERT I p. 8lÒ, n, O. 

^ BÉRARD O^yw^^ (Paris 1928) II p. 80 s. 
* Od. X 490 s. 
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punto sorpreso ^ : « fate conto che ormai tornerete a casa e alla 
cara patria ; un*altra via ci annunziò Circe, alle case di Ade 
e della veneranda Persefone, per interrogar l'anima del te- 
bano Tiresia». Le parole stesse dell'eroe mostrano che egli 
non è punto stupito dì ciò che Circe gli ha ordinato di fare, 
considerandolo come un buon mezzo per apprender la retta 
via, né le userebbe se si attendesse di dover vedere i morti ; . 
indizio, se non prova, che il racconto originario non conte- 
neva altro fuor che l'esorcismo di Tiresia. 

Nessuno scopo escatologico, dunque, nel racconto di que- 
sto esorcismo : pura e semplice avventura di viaggio. 

Odisseo deve dunque mettersi in viaggio, secondo, che Circe 
ha ordinato, attraverso l'Oceano, approdare al bosco di Per- 
sefone, scavare una fossa, fare ai morti una libazione di miele, 
vino e acqua, versarvi su farina e sacrificarvi un ariete e una 
pecora nera; allora verranno su dall' Èrebo le anime avide 
di bere il sangue della vittima, ma egli dovrà rattenerle con 
la spada fino a che Tiresia non abbia bevuto il sangue e par- 
lato. È il sangue che attira le anime fuori dell' Èrebo dove sono 
chiuse per sempre, e le rende capaci di riconoscere Odisseo 
e di parlar con lui. Anticlea viene impedita da Odisseo stesso 
di bere il sangue perchè troppo gli preme che beva prima 
Tiresia per interrogarlo ^ ; Tiresia beve e parla * e dopo di 
lui Anticlea beve il sangue e riconosce il figliuolo *, e dopo 
Anticlea vengono altre anime in folla e Una alla volta Ulisse 
permette che bevano e le interroga^. ' 

In questa prima parte si tratta chiaramente di un esor- 
cismo : le anime cioè salgono a Odisseo, ed egli usa parlando 
di esse il verbo venne *. 

Ma col V. 233 il tono e il contenuto del racconto cambiano. 
Odisseo enumera ancora altre anime, ma dice vidi invece di 



^ X 562 s. 
a XI 88 s. 
» 97 s. 

* 152. 

* 231 s. 

* XI 51 : npótY) 8è ^\3x\ 'EXTcì^vopo? ^ X ^ s v ; 84 : ^ X ^ e 
8' cvX «j;ux^ JJiìQTpó?; 90 : ^ X^ e S'ènl (j^ux^ Orjpaiou Teipeotaó; 152' 
ènl {A-ijTvjp ^Xu-B-s; 225: ^Xu'9'ov.... Sooat àpioTifioìv ^Xa^oi soav. 



venne ^ ; e (Questa enumerazione si inii^ia con un ivi ^ éxé 
non si può riferire al luogo dove Odisseo'si trova e denota va- 
gamente un altro luogo. Anche il contenuto e il tono di que- 
sta seconda enumerazione, che va dal verso 235 al v. 327, 
sono diversi : nessuna delle anime ora enumerate si mostra 
avida di bere il sangue né lo beve, nessuna parla con Odisseo 
che non fa altro che descriverle, e il tono di Odisseo, invece di 
continuare ad essere familiare, accorato, semplice, diventa 
enfatico ed epico, quasi che egli recitasse una serie di brevi 
elogi funebri, man mano che scorge le ombre : «vidi da prima 
Tiro, nata di nobile padre^ che disse esser figlia dell'esimio Salmo- 
neo ; vidi Antiope, figlia di Esopo, che si gloriava di aver dor- 
mito tra le braccia di Zeus.... ; vidi Alcmena che partorì Era;f le 
audace, cuor di leone, accoppiatasi con Zeus.... » e via dicendo. 

L'enumerazione è interrotta da Odisseo stesso, che nota 
esser giunta l'ora del riposo, ma Alcinoo lo esorta a conti- 
nuare. E col V. 385 riprende l'enumerazione delle anime ve- 
dute ; ma si ritorna al tono primiero. Di nuovo Odisseo dìee 
venne ^ e di nuovo l'anima beve il sangue e solo dopo aver be- 
vuto riconosce Odisseo e gli parla di cose tristi è familiari e l'a- 
nima di Agamennone è descritta in modo identico a quella 
di Anticlea*, cioè debole e vana. 

Ma il colloquio con Agamennone non finisce col ritorno 
di lui nell'Ade, cosi come era finito quello con Tiresia : men- 
tre i due eroi vanna conversando: tra loro^„ sopravven- 
gono le anime di Achille, Patroclo, Antiloco, Aiace. Nessuna 
di queste anime si mostra avida del sangue e Achille rico- 
nosce Odisseo e gli parla senza averne bevuto, e a colloquio 
finito si allontana sul campo di asfodelo*; le altre anime 



^ V. 235 ; èv^' i^Tot npcbTìQv Tupò t S v ; 260 : rJ^v 8è ìist' Av- 
t(o7Cìi)v 1 8 o V ; 266 ; t'Jìv Bk jìst' *A>aeii.f|VìQv 1 8 o v ; 271 ; MTj'cépot 
8'Ol8wó8ao 1 8.0 v ; 280 : noti XXwptv s 1 8 v ; 298 ; xal A^^Snjv 
e 1 8 o V ; 305-6 : tJjv 8è ^st' 'I^i^AéSeiav.... e t e 1 8 o v ; 321 ; 
OatSpìfjv te, npÓKptv -re el8ov; 326: MaTpàv te, KXujtivjjv ts 
Uov. 

* 235 : èvy ^Toi wpcbinfiv f upà t8oVi^ 

* V. 387;^ X ^ s S'èrti ^Mxh *AY«néttvovos; 467 : ^ X * e 8'èitC xtX. 

* V. 391-4. Cfr, 2i8-220i 
' 465 s, 

*538. 
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restanò invece con OcUsséo, ciascuna lamentando i suoi do- 
lori ; e quella di Aiace se he sta in disparte, irosa verso Odisseo 
che le rivolge la parolai ma quella non risponde e se ne va 
con le altre anime. 

Allora Odisseo vede Minosse con in mano lo scettro di oro, 
seduto, e attorno a lui le anime sedute o in piedi nella ma- 
gione di Ade, é poi vede Orione che caccia per il prato le belve, 
e Titio sdraiato sul suolo mentre l'avvoltoio gli rode il fé* 
gatQ, è Tantalo in atto di subire la nota pena, e Sisifo in atto 
di Spingere il masso, ed Erade armato di arco e di uno splen- 
dido Balteó, che lo riconosce e gli parla. Tutto questo non 
può avvenire intorno alla fossa scavata da Odisseo : ^esorcismo 
consisté in una evocazióne successiva di anime, ciascuna 
delle q'uali beve il sangue, parla e poi ritornai giù. Agamen- 
none invece, pur essendo salito in conseguenza dell'esorcismo, 
resta lì a conversare con Odisseo e altre anime sopravvengono 
e si riuniscono ai due. Dove avviene tutto ciò ? Lo dice il 
verso 538 : su quel prato di asfodelo sul quale Achille si al- 
lontana a gran passi, vigoroso e forte, cioè assai diversò dalle 
anime deboli e incorporee descritte poco prima da Anticleia", 
e an questo stesso sito stanno Minosse circondato dalle anime, 
col suo scettro d'oro, e Titio e Tantalo e Sisifo che certo non 
sono saliti su dall' Èrebo, in blocco, grazie all'esorcismo; e 
ivi ae ne sta in disparte Aiace, e va cacciando Orione, e si 
aggira Eraclq che pur lui appare diverso dalle anime di prima, 
cioè vigoroso e robusto, coperto di armi. 

Ma Eracle, dopo aver parlato con 'Odisseo *, se ne ritorna 
déntro nelle case di Ade e Odisseo resta lì in attesa di altre 
anime ; delle quali una moltitudine immensa si aduna con 
grande strepito e Odisseo, temendo che gli si presenti la Gor-r 
gona, fugge alla nave. Vale a dire, quest'ultima parte del 
racconto presuìppone dì nuovo che Odisseo sia, còme in prin- 
cifflò, vicino alla fossa, sulla terrà, e chele anime salgano a lui. 
. Abbiamo dunque intreccia due narrazióni diversa che 
chiameremo N(ekyomantheia) e 'K(atabasis), Secondo N Odis- 
seo evoca le anime e le fa salire dall'Ade, e le anime 
sono, descritte come ombre esangui è parlano con lui dopo 
aver bevuto il sangue j secondò ^K Odisseo vede .l'oltretomba, 
' .- ■ 

» 627. ' ' ■ 



i ptati di asfodelo, la casa di Ade, Minosse, i dannati, Orione, 
Eracle; le anime . appaiono come persone vive, e lion bevono 
il sangue. N viene distinto dall'uso del venne, K dalFuso del 
^iii. N cioè descrive un esorcismo , K descrive una visione. 
abbiamo dunque due Nekyiè diverse, intrecciate, le quali 
constano dei seguenti versi: 

N: vv. 24-234, 385-4^5» 627-635. 
K ; vv. 235-327, 465-626. 

Restano estranei tanto ad N quanto a K i vv. 327-384, 
che contengono la conversazione con i Feacì. i 

Per mascherare la contaminazione e ìare una cosa sola 
dei due racconti, si operarono qua e là delle interpolazioni 
minori, le quali però non riuscirono nell'intento, che troppo 
diverso era lo spirito dei due racconti. 

Nel discorso di Circe è stato interpolato un accenno ai 
fiumi infernali (vv. 512-515) allo scopo di far preannunciare 
da Circe la Catabasi di Odisseo, mentre originalmente era pre- 
annunziata solo la Nekyomantheia ; ma questa interpolazio- 
ne rende tutto il discorso contraddittorio, perchè da prima 
ella ordina di passare con la nave l' Oceano e di arrivare ai 
boschetti di Persefone, poi prescrive a Odisseo di recarsi nella 
■casa di Ade dove scorrono l'Acheronte, il Piriflegetonte, il 
Cocito e lo Stige, e finalmente gli suggerisce di scavar ivi, 
dopo essere approdato, la fossa per l'esorcismo ; si che non 
risulta chiaro di quale specie di paese ella intenda parlare *. 

^ 508 s. *ÀXX* ÓTtox' àv St) vyjl Si* fìkeavoto 7cépif)a'ir,<; 

èvtì'* dcKTiQ Ts Xàxsicc xal dtXosa Uepoeipovefcìfi? 
{xaxpai t' a^YStpqt, ;>(al Ixéott óXsoUàpnoi 
v^a {Jtèv aÙTOu xéXqai èie' fìxeocv^ paB^uSivy;, 
aÙTÒ? 8' et? AtSeci) levai SÓjaóv eòpóevTa. 
"Ev^a {xèv si? 'Axépovca nupKpXsyé^wv ts péouoi 
KwxuTÓ? t', 8? SV^'^^Y^? ^5°''^^'5 èoTiv àTcopp<»><; 
-TréTprjTS, ^óvsoit; ts 8ó&> 7tO'ca[xcov épiSo\Ì7rc«>v. 
"Év^a S'^TTsiS"*, ^pcoc, xp't^'P'^slq TcéXa?, àq osxsXeóo 
pó^pov òpó^ai ÒàovTS tiuyoócìov, Iv^a xal èv^a. 

529- '. . . ...... Iv^a 8è TToXXai 

tj>uxal sXsiSoovTai vshócov xaTaTe-^veidJTWv. 

. Il primo gv% non si riferisce ài lido dove Od. approderà, perchè 
ivi non ci sonò i fiumi infernali, il secondo h^oL si riferisce al lido. 
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Egualmente ritengo interpolate le parole con cui Odisseo 
rincuora i compagni, con una allusione all'Ade sotterraneo i. 

Al principio di N fu inserita una descrizione (vv. 38-43) 
dei morti che li mostra ancora con le ferite ricevute in vita 
e con addosso le armi macchiate di sangue, per accordare 
col modo come K descrive Achille, Orione, Eracle, cioè ro- 
busti ed energici, simili a quel che erano in vita ; ma questa 
descrizione è in perfetto contrasto con quella tipica omerica 
di N che descrive le anime come ombre vane ed esangui. 

Tra la fine di N e il principio di K sono stati inseriti i 
versi 225-234 i quali descrivono Odisseo nell'atto che rattiene 
con la spada le anime sitibonde di sangue e le interroga a una 
a una ; ma nella enumerazione, che subito segue, delle eroìne, 
la quale segna il principio di K, nulla di tutto ciò accade, e 
nessuna di esse mostra il minimo desiderio di bere il sangue 
come farà invece Agamennone. L'episodio di Agamennone 
doveva appartenere ad N come prova il fatto che egli parla 
solo dopo aver bevuto il sangue ed è fiacco ed incorporeo e 
tenta inutilmente di abbracciare Odisseo come fanno le anime 
in N : però credo che Agamennone mancasse del tutto in K 
alla quale assegnerei i vv. 387-389. 

In bocca a Odisseo neljl'ultima parte di N è stata posta una 
allusione (v. 626) a Teseo e Piritoo, cioè a due eroi che sono 
condannati nell'Ade, per collegare il racconto di Odisseo, com'è 
in N, col racconto di K, e specialmente con la visione dei dan- 
nati ; ma nulla suona più falso di questo verso. 

Un'altra via per armonizzar tra loro le due Nekyie consistè 
nel trasjportare talune espressioni o concezioni dalla prima 
alla seconda Nekyia, senza badar troppo se ci si adattano. 
L'aggettivo « piangente » detto di Achille (v. 472), che non 
risponde alla sua personalità vigorosa, non è che una ripeti- 
zione dell'identico aggettivo detto di Anticlea (v. 154), ^0^^ 
però corrisponde alla concezione dei morti come esseri de- 
boli e infelici. La stessa origine ha lo stesso aggettivo 
ripetuto per Eracle (v. 616) dove ancora meno si adatta al 
potente eroe : nell'uno come nell'altro caso quell'aggettivo ha 
lo scopo di attenuare il contrasto tra la concezione omerica 



1 Od. X 174-5 '- '^ 9^X01, oò yàp 7VW xaTaSuootxetì-*, àxviij^svol 
^ep, eli; AtSao Só(aoui;. 
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dei morti e qiiei due vigorosi eroi. I due vv. 476-7 hanno lo 
stesso scopo : Achille, dopo aver chiesto a Ulisse come mai sia 
sceso all'Ade, aggiunge: «dove abitano i morti senza sensi, 
jniagini di uomini stanchi», parole che non corrispondono al- 
l'essenza stessa di Achille e che furono interpolate per atte- 
nuare il contrasto tra le due concezioni dei morti ; lo stèsso 
scopo hanno i versi 488-491 che descrivono il misero stato 
dei morti e i vv. 498-503 che esprimono il rimpianto di lui per 
la forza perduta. Egualmente i vv. 602-604 Iranno lo scopo 
di far apparire Eracle come l' immagine del vero dio che si 
trova nell'Olimpo, allo scopo di giustificare la presenza di 
quel robusto e selvaggio dio per nulla « omerico ». Così l'espres- 
sione «rientrò nell'Ade», che giustamente è usata per Tire- 
sia (v. 150), che dopo l'evocazione ritorna nell' Èrebo, è ri- 
petuta per Achille (v. 627), il quale però, facendo parte della 
Catabasi, sì trova già nell'Ade e perciò non può rientrarvi. 
Odisseo discendeva davvero, a piedi, nell'Ade, e perciò la 
meraviglia di Achille (v. 4,75), che gli chiede come mai sia 
egli sceso laggiù, è giustificata in quanto V incontro con Achille 
faceva parte della Catabasi; ma questa stessa meraviglia è 
assurda in bocca ad Anticleìa (156-158), la quale lo incontra 
fuori dell'Ade grazie all'esorcismo, e non ha ragione di allu- 
dere ai fiumi infernali e di meravigliarsi che egli sia giunto 
là a piedi, dopo aver passato l'oceano e i fiumi ^, 

Anche il racconto dei funerali di Patroclo porse occasione 
per interpolare qualche accenno alle dottrine orfiche : per es. 
mi paiono interpolati i versi ^ in cui con precisione sospetta è 
detto che Patroclo compare ad Agamennone, simile a quello 
che era nella grandezza, negli occhi, nella voce, nelle vesti; 
dove è evidente il contrasto con la descrizione delle anime 
secondo la concezione omerica. Egualmente deve ritenersi 
interpolato l'accenno di Patroclo al fiume infernale*. 

Al V. 225, che serve a collegare l'esorcismo con la visione, 



. ^ L'espressione di Anticlea Tce^òv èóvca è stata oggetto di co- 
lica meraviglia per tutti i critici che non se la sono saluta spie- 
S^'fe: per es. Kirchoff (ed. Berlino 1879), Facsi (ed. Berli- 
no 1884), Hennings (ed. 1903) eco, 

' II. XXIII 66-68. 

' II. XXIII 73. 
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è detto che altre donne vennero perchè Persefone le « spingeva » 
ciò che è giustificabile perchè si può pensare che Persefone 
costretta dalPesorcismo, spingesse le anime fuori dell'Ade 
suy da Odisseo ; ma quando Odisseo, chiuso l' intermezzo coi 
Feaci, ritorna al racconto là dove lo ha lasciato e narra che 
l'anima di Agamennone venne dopo che Persefone aveva «di- 
sperso qua e là» le anime delle donne (385-6), usa una espres- 
sione che non si adatta all'esorcismo, ma deriva evidentemente 
dalla Catabasi, perchè presuppone un luogo chiuso dove le 
anime si affollano e Persefone le caccia, eome fa Catone nel 
Purgatorio di Dante, tanto è vero che, omettendo l'episodio 
di Agamennone che appartiene ad N, quei due versi si ricolle- 
gano col V. 467 che riprende la Catabasi. 

Oltre a quéste incongruenze, dobbiamo eliminare alcune 
interpolazioni le quali non appartengono né all'una né al- 
l'altra Neicyia. L'episodio di Elpenore (X 5f>i2-56o ; XI 51-83) 
non risponde alla escatologia sia di N sia di K, ma è ispirato 
a una terza dottrina: che l'uomo dopo morto entra nel- 
l'Ade senza che per ciò occorra che sia compiuto il rito fune- 
bre, episodio che si accorda con la terza Nekyia, senza dubbio 
posteriore, cioè con l' ingresso dei proci all' Ade (XXIV 1-204) 
dove similmente gli uccisi entrano nel regno dei morti! senza 
alcun rito funebre; ed anche nel tono e nel contenuto c'è 
tra l'episodio di Elpenore e la terza Nekyia qualche cosa che 
si somiglia. Un'altra interpolazione del tutto superflua è la 
parlata di Odisseo ad Aiace (553-562) che è dimostrata spuria 
dai due versi 563-4 che la chiudono, i quali sono in contrasto 
coi seguenti versi 565-7 dove è espressa benissimo la brama 
di Odisseo di veder altre anime, così vìva che lo trattiene dal 
rivolger la parola ad Aiace; e insieme, con ijl discorso di Odisseo, 
possiamo ritenere interpolate le considerazioni di lui intorna 
alla sua disputa con Aiace (vv. 546-552) ; egualmente ritengo 
interpolate le considerazioni misogine di Odisseo e di Aga^ 
mennone (435-456), le quali nel nostro caso non hanno pero 
importanza 1. Di modo che la Catabasi in ultima analisi conste- 



1 Anche nell' Iliade i pochi luoghi dove si poteva inserire qual- 
che allusione all'oltretomba orfico furono interpolati : per es. 11^ 
IX 568 l'allusione ad Ade e a Persefone, in XXII 482 ^allusióne 
all'Ade sotterraneo, in XX 61, ad Aidoneo signore sotterraneo» 
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rebbe dei seguenti versi : 235-327» 385-389» 465-475% 477" 
487, 492-497» 504-546» 565-.601» 605-626 J. 

Se vogliamo avere una idea, ora, di questa Catabasi, più 
o meno come fu originalmente) leggiamola, spogliata delle 
aggiunte e avulsa dalla Nekyla in cui fu inserita, nel se- 
guente modo 2. 

Tiro m'apparye prima, figliuola di nobile padre. 
Disse che nata ella era del figlio d' Eolo Cretèo. 
Essa invaghita s'era d'un Nume, del fiume Enipèo, 
il più bello di quanti ne scorrono sopra la terra. 
Andava dunque errando lunghesso le belle acque iluentf; 
e il Nume enosigèo, assunte le forme del fiume, . j 

con lei lunghesso l'acque correnti ed i vortici giacque. 
E un flutto si levò, purpureo, simile a monte - 

gibboso ; e il Nume insieme nascose, e la donna mortale. 
E di lui pregna. Tiro die a luce Peliate Nelèo, 
che tutti e due di Giove divenner ministri possenti. 
Antiope dopo questa m'apparve, figliuola d'Asòpo, 
che tra le braccia di Giove giaciuta era, disse ; e dat Nume 
due pargoletti aveva concetti, Anfione e Zeto, . , 

che Tebe pria fonda,ron, città di settemplici porte, 
che la munir di torri. 

E dopo lei, la sposa vid* io d' Anfitrione, Alcmena, 
che concepì, confusa d'amore con Giove possente. 
Ercole, cuor di leone, dall'animo pieno d'ardire. 
E di Creonte l'ardito poi vidi la figlia, Megara, 
che sjjosa fu del figlio d'Alcmena dall'animo invitto. 
E vidi poi. la madre d' Edipo, la bella Epicasta, 
che si bruttò, ma conte2za non n'ebbe, di macchia nefasta: 
sposò suo figlio. Ucciso aveva questi il padre, e la madre 
sposò: sono i disegni dei Superi oscuri ai mortali. 
E la bellissima Glori vid' io, che una volta Nelèo 
sposò per la bellézza, le offerse moltissimi doni, 
la più giovane figlia d' Anfione figlio di lasi, 
che un di tenea lo scettro su Orcòmeno, rocca dei Mini. 
In Pito èssa regnò, partorì bellissimi figli. 



^ I vv. 565-626, già espunti da Aristarco e da Wtìamovitz. Be- 
rard ha tentato di separare l'una dall'altra Nekyia, ma non ci è 
riuscito. A prova del metodo basti che egli espunge l'allusione 
di Anticlea ai fiumi infernali (XI 157- 161) ma conserva i vv. 
155-156 in cui Anticlea si meraviglia che Odisseo: sìa. sceso nel- 
l'Ade : inoltre espunge i vv. 225-234 come facenti parte della 
Catabasi che comincia invece col v. 235,. mentre in essi Odisseo de- 
scrive come le donne si affollavano intorno a lui per bere il sangue; 

? Versione di ]^. I^omagnolit 



Periclimèno, vago di pugne, e Nestore, e Cromie ; 
e a luce diede Pero, la prode, stupore ai mortali. 
, E poi la vaga Leda, la figlia di Tindaro, vidi. 
Essa allo sposo diede due figli di cuore, gagliardo : 
Castore di cavalli domatore, e il pugile prode 
Polluce: vivi eutrainbi li chiude la terra ferace. 
E, pur sotterra, essi hanno tal pregio da Giove ottenuto, 
che, con alterna vece, ciascun vive un giorno, ed un altro 
(JS.ace defunto ; ed onore riscuotono al pari dei Numi. 

Ifimedèa, la sposa d'Aloe, dopo quella m'apparve, 
che con Posidoné re s'era stretta, diceva, d'amóre, 
e due figli die a luce, che vissero sol poco tempo : 
Oto divino e, famoso fra tutte le genti, Efialte, 
i più grandi fra «luanti la terra datrice di spelta 
ne generasse, i più belli, se il grande Orione tu togli. 

E Fedra quindi e Procri poi vidi, e la bella Arianna, 
la figlia dell' infesto Minosse, che un giorno Teseo 
volle condurre da Creta al clivo d'Atene la sacra ; 
ma non potè goderne ; che Artemide prima l'uccise 
in Dia marina : Bacco segnata l'avea ai suoi colpi. 

Maira e Climène poi, poi vidi Erifile odiosa, 
che del marito vendè la vita, n'ebbe oro in compenso. 

Dopo che l'alme di tante eroine, disperse 
ebbe chi (jua chi là Persèfone, dea veneranda, 
l'anima si mostrò d'Agamennone, figlio d'Atrèo, 
tutta crucciosa; e intorno l'altre anime gli erano strette 
che nella casa d' Egisto trovarono il fato di morte. 
E' a noi giunsero l'^me dinanzi, d'Achille Pelide, 
di Patroclo divino, d' Antiloco immune da peccai 
Ed anche Aiace giunse, che era d'aspetto e di mente 
primo fra i Danai tutti, dopo Achille immune da pecca. 
L'alma mi ravvisò dell' Eàcide piede veloce ; 
e a me il volo diresse di queste p>arole : 
«O di Laerte figlio divino, scaltrissimo Ulisse, 
misero te, quale impresa più audace potevi tentare ? 
Come, sei sceso all'Averno?» 

Cosi mi disse ; ed io con queste parole risposi : 
« Aclnlle, o di Pelèo figliuolo, o il maggior tra gli Achivi, 
venni per consultare Tiresia, se a volte un consiglio i 

mi desse, ond' io potessi tornarmene in Itaca alpestre : 
che ancor presso all'Acaia non sono arrivato, né giunto 
alla mia terra ; ma sempre mi trovo fra i triboli. O Achille, 
niuno fra noi di tè più felice, né in vita, né in morte, 
perchè quando eri vivo, qual Nume ti abbiamo onorato, 
quanti eravamo Argivi. Defunto, pur qui tra i defunti 
sei grande. E dunque. Achille, se morto pur sei, non crucciarti»- 

Così dissi. Egli a me rispose con queste parole: 

«Dimmi una parola, su via, del mio figlio gagliardo, 
se tuttavia ^ lancia per primo dove arde la pugna, 
Q se C£^duto è già. Di Pelèo senza macchia, se sai, 
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parlami, se dei forti Mirmidoni regge le schiere, 

se l'onor sovrano gli negano in EUade e in Ftia, 
perchè già la vecchiaia le mani ed i piedi gli fiacca. 
Deh ! se potessi, alla luce del sole volargli in soccorso, 
tal nelle forze, ^uale per l'ampie contrade di Troia 

U fiore dei guerrieri prostravo, in aiuto agli Argivi ! 
Se tale, anche un istante, tornassi alla casa paterna, 
render saprei funesta la furia e le invitte mie mani 
a quei che ^li fan forza, che privo lo voglion d'onori». 
Cosi mi disse. Ed io con queste parole risposi : 
«Nessuna nuova darti posso io di Pelèo senza pecca. 
Ma del tuo figlio caro, del tuo Neottòlemo, tutta 
la verità, come tu la chiedi, ti posso narrare. 
Io stesso, sopra il curvo navile veloce, da Sciro, j 

insieme con gli Achei dai vaghi schinieri, lo addussi. 
E quando intorno a Troia tenevam consiglio di guerra, 
sempre parlava ei primo, né motto cadevagli in fallo. 
Ma quando poi nel piano di Troia ferveva la lotta, 
non rimaneva ei no, fra la massa, né in mezzo alle schiere, 
ma con grande impeto innanzi correva, a nessuno secondo, 
e molti, nella zuffa tremenda, guerrieri uccideva. 

1 Poi, quando fu distrutta la rocca di Priamo eccelsa, 
il suo bottino e i suoi doni recando, sali sulla nave, 
illeso: ch'ei ferita non ebbe dì lucido bronzo 

da lungi infetta, o in zuffa da presso: che spesso interviene 
nelle battaglie ; che Marte senz'ordine infuria nei colpi ». 

Cosi gli dissi. E l'alma d'Achille dal piede veloce 
s'allontanò, lunghe orme stampando, sul prato asfodelo, 
lieto che il figlio tanto si fosse distinto fra i prodi. 
L'altre anime, via via giungendo, dei morti guerrieri, 
stavano piene di doglie, narrando ciascuna sue pene. 
L'alma però d'Aiace figliuol di Telamone, stava 
sola in disparte, tutta crucciata con me per la gara 
ch'ebbi con lui, che vinsi vicino alle navi ricurve. 
Premio eran l'armi d'Achille : deposte la madre divina 
le avea : Pallade Atena fu giudice, e seco i Troiani. 

Quivi, benché adirato, risposta m'avrebbe pur data, 
gli avrei parlato ancora; ma il cuore nel fondo del seno 
scorger desiderava -j^xtr l'anima d'altri defunti. 
^ qui Minosse scorsi, di Giove il chiarissimo figlio, 
che con lo scettro d'oro, partiva giustizia fra i morti, 
seduto ; e a quel signore d' intorno chiedeano i giudizi, 
1 anime, q^uale in pie, qual seduta nel regno d'Avemò. 

E scorsi dopo lui, figura gigante, Orione, 
che delle fiere gli spettri cacciava pel prato asfodelo, 
quelle che uccise un giorno avea per i monti deserti, 
ed una clava di bronzo vibrava, che mai non si frange. 

E Tizio vidi, il figlio di Gea, famosissima Diva, 
che sulla terra giaceva, che ben nove plettri occupava, 
^ gli rodevan due vulturi il fegato, un quinci, uno quindi, 
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scavandogli entro l'epa ; né a schermi ei tendeva le mani ; 
perchè Latona ofEese, la sposa di Giove, che l'ampie 
terre di Panopèo traversava, alla volta di Pito. 

E poi Tàntalo vidi, che spasimi orrendi soffriva, 
entro un padule immerso, che il mento giungeva a lambirgli, 
Languiva egli di sete, né un sorso poteva gustarne : 
che, quante volte il vecchio, per ansia di ber, si chinava, 
tante, assorbita, l'acqua spariva ; che asciutta irendevata un Nume. 
Ed alberi fronzuti gran copia di ;^enduìi pómi ^ 
gli profondevano attorno, granati, dolcissimi fichi, 
pere soavi, mele, con verde fiorita d'ulive. 
Ma quante volte il vecchio tendeva le mani a ghermirli, 
tante lanciava il vento le rame alle nuvole ombrose. 

E poi Sisifo vidi, che spasimi orrendi pativa, 
che con entrambe le mani spingeva un immane macigno.. 
Esso, facendo forza con ambe le mani ed i piedi, 
su su, fino alla Vetta, spingeva il macigno ; ma quando 
già superava là cima, lo cacciava indietro una forza. 
Di nuovo al piano così rotolava l'orrendo macigno. 
Ed ei di nuovo in su lo spingeva, e puntava ; e il sudore 1 
scorrea pei membri; e via gli balzava dal capo la polve. n 

E scorsi dopo di lui la possa d' Ercole invitto : 
e intorno era un clangore di spiriti, come d'augelli, 
sbigottiti, chi qua, chi là : pari a livida notte, 
ei, stretto l'arco ignudò, sul nervo dell'arco una freccia, 
terribilmente guatava, come uomo già pronto a. ferire. 
A lui d' intorno al petto reggeva un gran balteo la spada, 
orrido, tutto d'oro, di storie mirabili impresso: 
orsi, cinghiali feroci, leoni dagli occhi di fiamma, 
con zuffe, con battaglie, con morti di genti e stermini. 
L'uom che con l'arte sua costruire quel balteo sapesse, 
altra opra a quella pari comporre mai più non potrebbe. 
Mi riconobbe, appena gli caddi sott'occhio, l'eroe, 
e il volo mi volse di queste parole : 
« O di Laerte figlio divino, scaltrissimo Ulisse, 
forse anche tUi sventurato,, soffristi un inalvagio destiiio,, 
simile a quello ch'io trascinai sotto i raggi del sole ? 
Io del Cronide Giove fui figlio ; ma pure, un travagliò 
interminabile m'ebbi ; che a un uomo di molto più tristo 
di me dovei servire, che gravi fatiche m' impose. '\ 
Ed una volta, anche qui mi mandò, per prendere il cane 
che non pensava eh' io potrei superare la prova. , 
E tuttavia lo presi, potei fuor d' Averne condurlo, 
che mi fur guida Ermete e Atena dagli occhi azzurrini» (i)- 
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La Catabasi omerica, il cui contenuto orfico è garantito che costituironc 
dal confrónto con i miti del Fedone e_ del Gorgia \ è il do- tradlzSL eSta^ 
cumento più antico esistente delle primordiali visioni oltre- "'^^ orfica, 
mondane dalle quali ebbe or^igine l'orfismo. Un altro docu- 
mento di questo genere, il quiale concorda con talune visioni 
primitive in ciò^ che il protagonista riceve l'ordine di osservar 
tutto e di riferire, è la visione di Er narrata da Platone ^ la 
quale certamente deriva da un nucleo assai antico. « essendo 
morto in guerra — narra Platone - — dove gli altri cadaveri 
dì dieci giorni furono levati di terra già corrotti, egli ne fu 
levato sano e intero, e portato a casa; in quella che èra per 
esser seppellito, collocato già morto di dodici giorni sul rogo, 
risuscitò, e risuscitato raceontava'le cose che avrebbe visto 
colà. E, disse, Panima poiché gli fu uscita fuori, essersi incam- 
minata in compagnia di molti ed essere giunta in un certo 
luogo divino liei quale scorgevi due fenditure nella terra con- 
tigue Puna alP altra ed altre due similmente nel cielo di rim- 
petto. E starvi a sedere dei giùdici in mezzo di queste, Ì quali, 
poiché abbiano ìatto il giudizio, comandare ai giusti di in- 
camminarsi per la fenditura a destra ed in su attraverso del 
cielo, appiccando nel davanti segni delle cose giudicate, e gP in- 
giusti invece per quella a sinistra ed in giù, avendo segni an- 
che costoro di tutte le cose che operarono. Facendosi innanzi 



\ Plat. Phaed. 62 p. 113 A s. ; Gorg. 79 p. 523 A ss. Gli 
altri du« miti escatologici platonici non entrano qui in discorso 
[Phaedr. 25 p. 246 A s. ; i?e5/>. X 13 p. 614 s.). Essenziale la 
menzione di Minosse nella visione di Odisseo e nel Gorgia (524 A) 
e la menzione dei fiumi infernali nelle iisitruzioni di Circe (O^. 
X 513) e nel Fedóne (p. 113 A s.). Il quesito se questi miti pla- 
tonici derivano o no da una Catabasi italiota — della quale 
le lamine d'oro sarebbero un rimasuglio — è Un quesito inutile 
e insolubile. (Prò -Dièterich N. ?• 113 s. contro Gruppé ap. 
RoscHER III Col. .1126). È singolare, che gli antichi scoliasti 
trovarono incongruente la « visione » e cioè quanto è detto nei 
^v. 565-627 (v. testi in KiRCHHOFF Die homer. Odyssee Berlino 
1879 p. 231) ma non ne riconobbero il contenuto orfico. A OnO- 
macrito furono attribuiti i soli versi 602-3. 

« Rep. X 614 B s. 
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egli stesso, avergli detto che bisognerebbe che egli facesse 
tra gli uomini ufficio di nunzio delle cose di colà e però gli 
avrebbero comandato di udire e contemplare ogni cosa dì 
quel luogo. Ed egli aver veduto da cotesta parte, per ciascuna 
fenditura della terra e del delo^ andarsene via le arnme, poi- 
ché fosse dato loro il giudizio, e da cotést' altra, perle due, dal- 
l'una sorgere fuori della terra le anime piene di squallore e dì 
polvere, dall'altra poi discenderne dal cielo le altre pure. E 
in quello che giungevano incessantemente, dare a divedere 
di giugnere come da un lungo viaggio, e andando disiosamente 
al prato, volenterose attendarvisi come in una festiva radu- 
nata di gente, ed abbracciarsi l'un l'altra quando si conosce- 
vano e le venute della terra dimandare alle altre le cose dì 
lassti, e queste del cielo quelle di laggiù ». 

Anche la descrizione delle pene infernali nella visione di 
Er ha carattere primitivo: «quando eravamo allo sbocco in 
sulle mosse di uscire, dopo avere sostenuti tutti gli altri pa- 
timenti, noi scorgemmo e lui (Ardieo) ed altri pressoché 
la più parte tiranni : c'era invero anco dei privati, di quegli 
che avevano commesso grandi peccati : i quali, stimando di 
avere ormai a salire, lo sbocco non li ricettava anzi muggiva, 
quando qualcuno di quelli che fossero in cosi insanabile condi- 
zione o non avessero soddisfatta abbastanza la pena, si pro- 
vassero di uscire. E quivi, disse, uomini selvaggi, tatti fuoco 
a vederli, appresentandosi e sentendo il suono, alcum ne por- 
tavano via prendendoli a mezzo ; ed Ardieo ed altri, legando 
loro le mani e i piedi e il capo, arrovesciatili per terra e scor- 
ticatili, gli tiravano fuori della via con dilacerarli sui rovi 
e spine». 

Un'altra visione di simil genere, quella dì Tespesio narrata 
da Plutarco \ è un documento notevole di queste visioni. 
« Appena la mente fu uscita dal corpo — narra lo storico — ri- 
cevette, da quella mutazione, la sensazione che avrebbe un na- 
vigante gettato dalla nave nell'abisso. Poscia per poco solle- 
vato, gli parve di respirar liberamente e di veder tutto d'at- 
torno come se l'anima avesse aperto un unico occhio. E nulla 
vedeva di ciò che era prima, se non gli altri grandissimi, e di- 



^ De sera num. vind. 563 B s. Ili 454 s. Bern. 
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stanti gli uni dagli altri spazio immenso, che emettevano uno 
splendore mirabile per il colore e per il torio : così che l'anima 
lievemente portata nella luce, movendosi come in una bo- 
naccia, facilmente da per tutto e rapidamente veniva portata. 
E omettendo le più delle cose che egli vide, narrò che le anime 
dei morti, salendo verso l'alto, formano una bolla simile a 
fiamma, mentre l'aria cede e che poi, rompendosi quietamente, 
la fiamma esce, dotata di forma umana, e di aspetto gradevole. 
E che non si movevano in eguale modo, ma che alcune salta- 
van con velocità meravigliosa e balzavano in alto in lìnea 
retta, e le altre, come i fusi, venivano ad una raggirate in 
cerchio ; e che, ora in alto e ora in basso gettate, avevano un 
movimento misto e confuso che cessava dopo lungo tempo e 
a stento. E le più ignorava chi fossero, e due o tre conosciute 
vedendo, tentò di accostarle e interpellarle : e quelle né udi- 
vano né erano in sé, ma senza senso e spaurite fuggendo ogni 
vista e ogni tocco, si aggiravano da prima ciascuna per se sola, 
ma poi incontratene di molte con egual disposizione, e con 
esse mischiatesi, erano portate da slanci senza scopo, incom- 
postamente, ed emettevano voci indistinte, come gemiti di 
pianto e di paura commisti. Ed altre in alto, al sommo dello 
spazio, splendide a vedersi, si movevano rapidamente le une 
verso le altre per benevolènza, ed evitando quelle che tumul- 
tuavano, manifestavano, come pareva, col rinchiudersi in se 
stesse, il disagio, e con l'espandersi e il riversarsi il piacere e 
il gradimento. E ivi disse che aveva trovato quella di un pa- 
rente, ma non con sicurezza, giacché era morto che ancora egli 
era fanciullo. Ma quella venutagli appresso disse: addio, Tespe- 
sio, E lui meravigliandosi e dicendo che era non Tespesio 
ma Arideo : Prima sì — rispose — ma d'ora in poi Tespesio. 
Poiché non sei morto, ma per voler degli dèi sei giunto con 
la mente, e il resto dell'anima, come un'ancora, hai lasciato 
nel corpo : e segno ti sia e ora e tosto che le anime dei morti 
né hanno ombra né adocchiano ». 

Tespesio allora osservò e vide intorno a sé una moltitudine 
dianinae quali luminose, quali squamose, quali segnate dì stri- 
sce oscure : e apprese dall'anima del suo parente che Adra- 
steia é colei che punisce tutte le colpe, e apprende anche come 
le colpe vengano punite a seconda della gravità. « Detto ciò 
—- prosegue il racconto — lo condusse rapidamente per un 
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immenso sito, come pareva, trascorrendo facilmente e diret- 
tamente come portato dalle ali degli splendori della luce : fin- 
ché, giunto vicino ad un abissò grande, che arrivava giti in 
fondo, fu lasciato dalla forza che lo spingeva! e vide ivi le 
altre anime alle quali era toccato lo stesso;; poiché raccolte 
come gli uccelli e aggirate in cerchio, andavano attorno al- 
l'abisso (non osavano passarlo di traverso), é di dentro lo vide 
ornato, a somiglianza degli antri bacchici, di boscaglia e dì 
verdura e di ogni specie di piante di 'fiori : e sospirava un'aura 
mòlle é dolce che portava profumi di meraviglioso piacere 
e ispirava una temperie come il vino fa agli ebri : poiché 
le anime, godendo dei profumi, n'erano compenetrate e l'un 
l'altra si amavano: e il luogo tutto in giro era baccheggia- 
mento e riso e canto delle anime che scherzavano e si di- 
lettavano ». 

Indi Tespesio va oltre per un altro tratto e vede un gran 
cratere in cui sboccano dei ruscelli, l'uno candido, l'altro rosso, 
e gli altri di altro colore, e vede tre demoni seduti a triangolo 
che misurano l'acqua che affluisce, È questo — come gli vien 
detto — il punto al quale era giunto Orfeo quando scese a 
cercar la moglie. Dopo di che fu condotto a vedere i sup- 
plizi. 

« E da principio ebbero solo visioni gravose e lamentevoli : 
ma poi Tespesio incon|:rò inaspettatamente e amici e cono- 
scenti è parenti che erano puniti, i quali, sopportando terribili 
sofferenze e punizioni obbrobriose e dolorose, gemevano verso 
di lui e alzavano grida : e finalmente vide suo padre che sor- 
geva da una certa voragine, pieno di cicatrici e ferite, e sten- 
deva verso di lui le mani e non poteva tacere, ma da coloro 
che presiedevano i supplizi era costretto a confessare che si 
era macchiato di un delitto verso ospiti che avevano del de- 
naro, avendoli uccisi con veleno, e che, benché cosi fosse sfug- 
gito a tutti, qui invece, essendo stato -convinto delle colpe, 
parte già aveva scontato parte stava scontando i e non osava 
supplicare e pregare per il padre per lo spavento e il timore : 
e volendo volgersi via a fuggire, non vide piji quella benigna 
e amichevole guida, ma, spinto innanzi da altri esseri terribili 
in vista, com'era la necessità così osservò, e vide che l'ombra 
di coloro, che apertamente erano stati malvagi e che qui erano 

stati puniti, non veniva punto trattata gravemente e in egual 
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della virtìi, erano vissuti in segreta malvagità, costoro i sorve- 
glianti costringevano con travagli e dolori a rivoltar fuori le 
interiora dell'anima, torcendosi e piegandosi contro natura a 
mo' di vermi, come le scolopendre marine si rivoltano quando 
han ingoiato l'amo: e alcuni scorticatili e svoltili mostravan 
com'eran finti e diversi e cdmq avevano la malvagità nella 
loro essenza razionale e volitiva. E disse che aveva visto 
altre anime che,, còme le vipere, erano aggrovigliate in due, 
in tre e in più, e si mangiavano Fun l'altra per malvagio ri- 
cordo e corruccio delle offese ricevute o fatte in vita. E vi 
erano dei laghi l'uno appresso all'altro, l'uno di oro ribollente, 
un altro freddissimo di piombo e iin altro aspro di ferro : e 
che ivi vi erano alcuni demoni, come ferrai, che con degli stru- 
menti afferravano e cacciavano nel mezzo le anime di coloro 
che erano stati malvagi per insaziabilità e avidità e quelle, 
divenute per l'ardore nell'oro roventi e trasparenti, le getta- 
vano immergendole nel piombo: e. ivi assodatesi e divenute 
secche come la grandine, di nuovo le trasfondevano in quelle 
di ferro : e qui divenivano terribilmente nere e rattorte dal- 
l' irrigidimento, e Contuse mutavano aspetto : e poscia cos^ 
dì nuovo le portavano all'oro, soffrendo, come dicevo, terri^ 
bili dolori nel mutamento. E tra tutte diceva die soffrivano 
più dolorosamente quelle che già credevano di venir liberate 
dal castigo e che poscia di nuovo, erano state prese: e di que- 
sta la pena toccava taluni discendenti o 'i figliuoli. Giacché 
ogni qualvolta alcuno di quelli giungeva e le incontrava, lo in- 
vestivan con collera, :e lo sgridavan e gli mostravan i segni delle 
sofferenze, offetìdéndolo e insistendo perchè fuggisse e si nascon- 
desse ; ma quello voleva e non poteva. Perchè subito i-puni- 
tori lo rincorrevaiio per trarlo al castigo, e sid principio lo 
cacciavano mentre quelle lamentavano perchè conoscevan già 
piima:;-la 'pfena ». ■ - ' 

Ii^ijtij^ede cto a forza trasformate con 

striglienti. e flagelli per la seconda nàscita : finché, giunto al- 
* ^teluo!;; del : terrojrej gli- soccorse lina donna bellissima e l'a>^ 
'^jma, come soffiata da un forte vento, rientrò nel corpo ed egli 
Riaperse gli occhi. 

Ricordiamo ancora -^ per chiudere — : la visione che Ti- 
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marco ebbe nella grotta di Trpfonìo, narrata da Plutarco ^ 
dov'è specialmente notevole l'abbondanza • e la varietà degli 
elementi luminosi. « Disse — cosi narra Plutarco — che sceso 
nell'oracolo vide molta tenebra da prima, e che, fatta P invo- 
cazione, giacque a lungo, non proprio sufficientemente arguendo 
se era sveglio o se sognava : tranne che gli pareva che, rice- 
vuto un colpo sulla testa, allentatesi le suture, l'anima fug- 
gisse. E come, allontanatasi, si fu mescolata giocondamente 
nell'aere lucidissimo e puro, per lungo tempo gli parve che fino 
allora fosse stata oppressa e che divenisse più grande di quella 
di prima, come una vela espansa ; e poi udì oscuramente 
un cotal rumore che passava sopra il capo e che emetteva un 
suono gradevole. E, sogguardando, non vide per nulla la terra 
ma delle ìsole che lampeggiavano in un molle fuoco, ricambian- 
dosi vicendevolmente volta a volta il colore, cos^ che muta- 
vano colore colla varietà della luce durante le mutazioni. E 
gli parevano innumerabili per quantità e per grandezza im- 
mense, non simili tutte, ma ugualmente tonde ; ed egli pensava 
che esse, traendo in giro l'etere, susurrassero, perchè la lievità 
del movimento concordava con la leggerezza di quella voce 
composta da tutte. E in mezzo ad esse un mare o un lago si 
diffondeva, splendente per i colori mescolati all'azzurro, e delle( 
isole poche navigavano per lo stretto e venivano trasportate 
di là dal fiume ; altre molte venivano trascinate, e quali som- 
merse. E il mare era in qualche posto molto profondo verso 
austro dove per lo più vi erano lagune sottili e larghe, e spesso 
vi traboccava e le lasciava subito non lasciando molto risuc- 
chio, e il colore qui era puro e marino, altrove non puro ma 
mischiato e paludoso. E le isole che oltrepassavano Ì fiotti 
traendoli seco, non ritornavano di nuovo allo stesso punto 
di prima né tracciavano circoli, ma quetamente tramutavano 
le vie formando una spirale nel rigirarsi». 

Trofonio guarda ancora in giù e vede un gran vuoto cir- 
colare pieno di tenebra e di tumulto e ode migliaia di rug- 
giti di gemiti di pianti, di animali, di uomini, di fanciulli, e un 
tale, che non vede, gli dà una quantità di spiegazioni che troppo 
evidentemente risentono della speculazione tarda ; indi sente 



1 Plut. De genio Socr. 22 s. 590 B III p. 526 Bern. 
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un gran dolore al capo^ perde la coscienza e poi, tornato len- 
tamente a sé stesso, si ritrova nella grotta, là dove sì era messo 
a giacere^. 

Di simili visioni l'antichità era pienà^. Di leronimo da 
Rodi^ si diceva che fosse disceso agli Inferi e avesse veduto- 
i'anima di Esiodo legata a una colonna di bronzo, e l'anima 
di Omero pendente da un albero, circondata di serpenti,^ in 
punizione di ciò che avevano detto degli dèi. Un tal Cléonimo 
moijì per il dolore di aver perso un amico, e tornò in vita 
durante l'esposizione del cadavere, e narrò essergli parso 
che l'anima, liberata dai legami, si sollevasse in aria^ ve- 
dendo dall'alto la terra, ed eisser poi pervenuta in un Ittogo 
dove aveva visto le punizioni delle anime e le Erinni, e poi 
gli venne ordinato di osservare ogni cosa finché fu rila- 
sciato; e un tale Éurino, dopo quindici giorni della morte, 
risuscitò e narrò di aver visto sotterra molte cose mirabili, 
ma aggiunse essergli stato ordinato di tacere ; e un tal Rufo 
tornò vivo al tèrzo giorno della morte e narrò di aver veduto 
gli dèi inferi i quali gli ordinarono di celebrare certe cerimònie 
pubbliche che infatti ei continuò ad adempiere fino alla morte ; 
e a un tal Macàte avvenne quasi 'lo stesso *. E finalmente 
a un certo Cleodemo avvenne che fosse colto da forte febbre 
e tentava di dormire: a un tratto si trovò sveglio e vide da- 
vanti a sé un bellissimo giovane in veste bianca che gli ordinò 
di alzarsi e lo condusse attraverso a un baratro nell'Ade dove 
vide Tantalo, Titio e Sisifo. Poi vèniie in presenza di Eaco, 
Caronte, le Erinni e infine fu condotto in presènza di Plu- 
tone che però fortunatamente lo rimandò nel mondò perchè 
il suo staine non era ancot tutto filato®. Ed Empedotimo, 
andando un giorno a caccia con dei suoi compagni,, sul mez- 
zodì fu lasciato e vide in visione Plutone, Persefoiie, e tutto 



^ Massimo Tìrio, parlando delle visioni dell'antro di Tro- 

ionio, dice Tà jxèv I8òv, xàxaX dcxoóoa? (Max. Tyr. Diss. XXVI). 

. ^ V. B.OW01E Der gnech. Roman p. 260,^^; K'i'nG' A ckerun- 

iica {Leipziger Sittdien XIII p. 251 s. ; Ganschinietz in Pauly- 

WlSSOWA X 2 col. 2395 S. 

=» DiOG. L. vili 21. 

* Procl. In Piai. Remp. II 114-8 Kroll. 
. ^ LuciAN. PA«7ops. 25. V. su questo raeconto Radermacher 
^^ Festschrift fiir Gomperz-p. 20^. 



21. — Macchioro. Zagreus. 
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il destino delle anime ^. Ed Eurino di Nicopoli risorse dopo 
quindici giorni dalla morte e narrò che era stato agli Inferi 2. 
E òalieno, fatto prigioniero da Pompeo e per suo ordine 
ucciso, tornò in vita dopo alcuni giorni e disse che tornava 
dagli Inferii . 

Qui cade anche opportuno il racconto contenuto in un 
papiro demotico egiziano, il quale narra che Setne Khamuas^ 
gran sacerdote di Menfi, discese guidato dal figlio Si-Osiri al 
Duéi dove vide il giudizio delle anime e i vari luoghi infernali*. 

Vi era dunque tutta una tradizione di visioni oltre- 
mondane che circolavano ancora al tempo di Luciano e 
di Agostino *. E non vi è alcun dubbio che esse si riconnet- 
tessero alla primordiale mistica òrfica di cui il primo docu- 
mento è la Nekyia, 

E quante leggende correvano di viaggi miracolosi nell'ol- 
tretomba, durante i quali l'anima aveva veduto proprio ciò 
che insegnavano i misteri! Di Ermotimp si diceva che la 
sua anima usciva dal corpo, si recava in luoghi lontani e rien- 
trava nel corpo ^ ; di Pitagora si diceva che era stato all'Ade 
e aveva veduto le cose di laggiù'; di Zalmoxis, si diceva 
che dopo tre anni dalla morte era risuscitato, narrando quel 
che aveva veduto ^ ; di Aristea si raccontava che; la sua 
anima usciva dal corpo e rientrava quando voleva » ; di Eta- 
lide, la cui anima sarebbe poi passata nel corpo di Pitagora^ 
si diceva che andasse e tornasse nell'Ade come voleva^®. Mo- 
rire, conoscere l'Ade, e risuscitare era cosa comunissima, dì 
cui, parlavano i poeti ". Luciano si burla da par suo di queste 
visioni ^^. E vi erano operazioni magiche, mediante le quaU 



1 Procl. In Remp. Ili p. 119 Eóroll. 

* Procl. In Remp, II 115 Kroll. 
8 Plin. H. n. VII 5. 

* Me. CuLLOCH in ERE II p. 649. 

" Lue. Philopseud 2j^\ Aug. De cura prò mortuis ger. 15^ 

« Testi in Pauly-Wissowa VIII s. p. 904-5 Wellmann. 

.' ScHOL. Soph. El. 62. 

8 Herod. IV 95. 

» SuiD. Fragm. epic. gr. (Kinkel) p. 292. 
10 ScHOL. Ap. Rhod. I 645. 

^^ Soph. El. 62 ; cfr. Rohde Der griech. Roman p. 26Q, 3. 
" Lue. Philops. 25, 34. Cfr. 'E-Nìn, Epicharm. fr. I Vahlen: 
Videbar somniare med ego esse mortuum. 
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si avevano le visioni dell'oltretomba; in un papiro è de- 
scritta una lecanomanzia che serve a far , vedere i morti ^ ; 
così come è una operazione magica quella che compie Odisseo 
per evocare dall'Ade le anime. 

Le visioni servivano di ammaestramento agli altri. Da 
ciò l'uso di presentare le proprie visioni come altrettante ri- 
velazioni, oppure di dar veste e apparenza visionaria alle pro- 
prie dottrine. Così, per es., l'alchimista Zosimo scrisse il suo 
ttsittsito Della virtù in forma di visione oltremondana^. Na- 
turalmente su questa mania visionaria speculavano i ciarlatani ^. 

Qaeste visioni ci danno un'idea, secondo noi, di quello 
che dovettero essere le visioni primitive dalle quali iprese 
origine l'orfismo : esse ci descrivono approssimativamente, sa- 
pendo liberarle delle amplificazioni tarde di contenuto filo- 
sofico o allegorico, ciò che dovette vedere e comunicare e far 
vedere agli altri colui che iniziò la nuova religione. 

La conoscenza di queste visioni è necessaria per compren- 
dere lo svolgimento stesso dell' orfismo., Non bisogna dimenti- 
care che esse erano il fondam.ento della conoscenza oltre- 
mondana : in altri termini la persuasione che le cose vedute 
erano vere e reali favoriva la formazione di una vera e pro- 
pria teologia. Vi era dunque una vera e propria conoscenza 
estatica: quella che Filone chiama la «nozione ottica»*. 

Questo non sarebJDe stato possibile se i Greci dell'età pri- 
mitiva avessero avuto l' idea di quel che noi designamo . 
come allucinazione ; ma per essi il mondo oltremondano era 
vero e reale. La mentalità greca era realistica, e considerava come 
una realtà concreta ciò che per noi è un prodotto delia fantasia ^. 



^ Wessely p. 48. L'operazione magica è chiamata Xexavofxavr- 

'^ Bbriuelot CoUect. des anc. alchimistes grecs (Paris 1888), 
II p. 107, 

^ Un aretalogo licio si vanta in una epigrafe delle proprie 
visioni (Kaibel Ep. 61$, IGSI 2068, 9, V. Reitzenstèin 
Hell. Wundererz -pp. lo-ii). Simili a queste visioni erano le ina- 
nifestazioni della incubazione che èra poi una fórma di estasi : 
voci, parole, fulgori, luminosità, odori (testimonianze in Deuìbner 
•De incubai, pp. io, 11, 13). 

* Phil. De spec. lag. Ili 18 ; III p. 100 Cohn. 

^ Non ci sono, per quel che so, esempi greci di via,ggì oltre- 
mondani, dai quali si ^ fosse addirittura riportato un oggetto, ma 
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il cui realismo H contenuto primitivo di queste visioni, non ostante la 



-determinò la teo 



logia; elaborazione letteraria, non può esser revocato in dubbio. 

Primitiva è la rappresenta2.ione della Catabasi omerica dei 
morti come esseri vivi, con le loro ferite e le loro armi, ripe- 
tuta poi da Vergilio ^ nella descrizione di Deifobo. Essa de- 
riva dal concetto, comune presso i primitivi, che le ferite e 
le mutilazioni ricevute in vita permangono nel morto : 
gli australiani troncano al nemico ucciso il pollice affinchè 
non possa lanciar la lancia nell'oltretomba ^ : negri e maori si 
rifiutano di esser amputati dai chirurgi per non andare all'ol- 
tretomba con una mutilazione che li renderebbe indegni di 
entrare nel clan dei loro morti : il tatuaggio serve a far rico- 
noscere la moglie dal marito nell'oltretomba : si usa recar 
una ferita alla testa del morto per farlo accogliere come un 
guerriero nell'oltretomba. 

Ma quel che importa anche di. più è la rappresentazione 
degli Inferi come una regione terrestre : Minosse, Tantalo, 
Orióne e gli altri sono come proiettati in un paese vero e 
proprio simile al nostro. 

lì mondo oltremondano secondo i Greci era un mondo 
reale. Vi era una geografia di esso, che ne descriveva i fiumi 
e le regioni, fissata secondo la tradizione da Orfeo*, che era 



è probabile che anche presso i Greci corressero simili leggende. 
Origene (C. Cels. II 55) ricorda la leggenda dell'egizio Rampsi- 
nito del quale si diceva che aveva giocato ai dadi con Demetra 
e ne aveva riportato in dono una vesta a,urea. Talune operazioni 
magiche egizie si eseguivano leggendo un libro magico prove- 
niente dal mondo dei morti (Reitzenstein Das tran. Erìdsungs- 
mysi. p. 35). L'iniziato australiano, di cui Howitt narra, riportò 
dal suo viaggio dei pezzi di cristallo datigli da Daraniulun ; un 
profeta indiano del sec. Xy|IJ riportòvdall'al di là una preghiera; 
gli stregoni di Borneo mostrano dei pezzi di legncF e di pietra che 
hanno ricevuto dagli spiriti nell'oltretomba (Me. Culloch in 
ERE II p. 649). 

^ Vero. Aen. VI 495 s. 

* WuNDT Vòlkerpsychologie II 2 (Lipsia 1906) p. 92. 

' Olympiod. In Phaed. C. Hip. 202, 12 Norvin. 
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simile a qualunque descrizione geografica^ della tèrra. E. a 
questo mondo si arrivava come si arriva a qualunque altra 
regione ; anzi vi erano parecchi ingressi che mettevano nel- 
l'Ade, e tutti sapevano dove : unq c'era presso il Capò Te- 
naro in Laconia, uno a Ermione in Argolìde, uno a Eraclea 
nel Ponto, uno a Cuma in Italia, e via dicendo >, E tutti 
sapevano a che pericoli si esponeva colui che tentava l'av- 
ventura, e quali fiumi doveva passare prima di arrivarci. . 

Tutto ciò è perfettamente primitivo. I popoli incolti gene- 
ralmente concepiscono il viaggio dell'anima nell'oltretomba 
come un viaggio reale. Per i Dayaks di Borneo ci si ?.rriva 
passando in barca un fiume o un mar^; per gli Indiaiai Qui- 
len,te i morti stantio sulle due rive di un fiume larghissimo : 
sull'una sponda le anime di coloro che sono morti da molto 
tempo, sull'altra quelli che sono morti da pòco ; e si passa 
il fiume in canotto. Eguali credenze hanno iChibhas della 
Nuova Grariada, gli, indigeni delle isolie Marquesa^ e molti 
altri popoli. 

E a volte si sa anche che vi è un nocchiero il quale tra- 
ghetta i morti nella barca : i Dayaks^ per esempio, lo chiamano 
Templem Telen ; per i.Kai (Nuova Guinea) invece il nocòhiero 
è Tuhneng, Signore dei morti 3; anche i Figiani credono che 
i morti debbano varcare il mare su una barca condotta da un 
nocchiero* ; è superfluo ricordare qui il Caronte greco. Ta- 
lora invece i primitivi pensano che al luogo dei mòrti si arrivi 
passando per una caverna : per i Kai, ad esempio, questa ca- 
verna si trova a occidente del Monte Saddle^;iTami invece 
pensano a una spaccatura nella roccia^. Anche qui % su- 
perfluo ricordare iCharoneia dei Greci. 

Altre volte il viaggio oltremondano è immaginato come 



^ V. per i Charóneia, o caverne che mettevano all'Ade, Waser 
Charon (Berlino 1898) p. 60 s. e in PW- IH 2 p. 2183). Testi 
anche in ParembÉrg I p. 502. 

^ MoRNER Tirana (Jena 1915) pp. 16, 19, 20, 25. Altri esempi 
in MoRNER p. 18 s. ; WvNBTlVdlkerpsyàh. II 3 p. 561 s. ; Waser 
Charun p. 3 s. 

^ Frazer Belief in imm. I pp. 286-7. 

* Frazer I p. 466* 
^ Frazer I p. 286. 

* Frazer I p. 298. . 
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un vero viaggio di avventure. Per esempio i Figiani narrano 
che appena il morto è salito sulla sua barca, un pappagallo 
ne avverte Samuy alo, orribile mostro che cerca di colpirlo e 
ucciderlo con una mazza. I morti che costui ferisce devono 
errare per le montagne: ed egli cuoce e mangia quelli che 
ha ucciso. Invece coloro che gli sfuggono arrivano a un picco 
dietro al quale, in fondo, è un abisso, e e' è un lago profondo 
dove la via finisce. Le anime che s' indugiano a sedérsi su un 
ramo posato sull'orlo dell'abisso vi sono gettate dentro da 
un vecchio e da suo figlio che stanno lì aspettando. Quelle 
che attraversano felicemente questo sito arrivano filialmente 
a Mbulu, la terra dei morti ^. 

Qui è evidente la proiezione nell'oltretomba di un mito di 
tipo comune, concepito realisticamente. Cosi i négri Todas 
credono che il Iti^ogo dei morti giaccia sopra la terra e sia illu- 
minato dal sole, e vi si arrivi per diverse strade che le anime 
percorrono. Su una di queste, a un certo punto, le anime tro- 
vano una pietra che fa perdere loro ogni attaccamento al mon- 
do; un'altra pietra le rende vigorose e sane. Vi è poi un pre- 
cipizio attraversato da un ponte, e un fiume in cui cadono 
i malvagi e sono morsi da sanguisughe ; allora e' è chi li aiuta 
a uscir dal fiume, ed essi restano lì un tempo proporzionato 
alla colpa; i buoni invece passano il ponte senza pericolo ^ 
Simile a questo mito è quello iranico del ponte di QinVat che 
tutte le anime devono passare, ed è acuto come una lama per 
i malvagi, e comodissimo per i buoni, e i malvagi cadono giù 
nell'abisso mentre i buoni arrivano al paradiso. 

Altre volte invece il realismo si applica — ■ come fu il caso 
dei Greci — - a precisar la vera e propria dimora dei morti 
piuttosto che il viaggio per arrivarci ; così i babilonesi narra- 
vano che l' ingresso era a ovest, e che il regno di AHatu, la 
regina degli Inferi, è un palazzo prodigioso circondato da 
sette mura. 

La conseguenza di tutto ciò è questa : che per l'anima 
era spesso assai difficile arrivare al regno dei morti, tra tanti 
pericoli e tante complicazioni, sicché era necessario istruirla 



* SòDERBLOM La vie fui. d'après le mazdeisme {Ann. M'us- 
Guimet, Bihl. d'ét. IX) p. 37. 

» Me. CuLLOCH in ERE, XI p. 824. 



— 327 — 

intorno a quello che troverà e che dovrà fare nell'ai di là. Per- 
ciò nell'isola di Taiti danno al morto delle indicazioni intorno 
alla via che dovrà seguire; presso gli Obschibeva ci è una so- 
cietà segreta la quale ha lo scopo di insegnare ai suoi mem- 
bri i pericoli che dovranno incontrare nell'ai di là nonché 
la formula necessaria per evitarli e arrivare in paradiso^; 
presso i Lolo della Cina occidentale il sacerdote recita presso 
il cadavere il lo-mO) o viatico, in cui sì insegna passo passo 
all'anima la via che dovrà seguire, si descrivono tutte le 
città e i fiumi che essa incontrerà fino a che arriva al monte 
Taliang che è la casa dei Lolo ; e qui il sacerdote ab- 
bandona l'anima die entra nell'Ade *. ' 

Questa è la mentalità primitiva. Non vi è per essa nes- 
suna differenza tra il nostro moiido e quello dei morti. 
E questa era esattamente la mentalità greca : l'oltretomba 
greco era un luogo sotterraneo al quale si arrivava per 
taluni ingressi che tutti sapevano dove erano, e tutti 
sapevano come era fatto, e per arrivarci bisognava var- 
care il fiume infernale nella barca di Caronte; e si met- 
teva nella bocca del morto l'obolo per pagare il nocchiero ; 
e il greco sapeva benissimo, che morendo, se fosse andato 
nel Tartaro vi avrebbe veduto Cerbero, Ade, Proserpina, 
nonché i grandi colpevoli Tantalo, Tizio, Sisifo, le cui 
pene tutti conoscevano ; e sapeva quali godiménti gli sareb- 
bero toccati se fosse andato invece àgli Elisi. Insomma il 
Greco conosceva l'oltretomba come la propria casa. E l'anima, 
ci andava per una strada già conosciuta prima. Tanto cono^- 
sciuta che gli orfici, identici in questo ai primitivi, mettevano 
in mano al morto la laminetta d'oro che insegnava loro il cam- 
mino. «E tu troverai — dice il viatico — • a sinistra della casa 
d'Aide una fonte e ritto ivi presso nn cipresso bianco; a 
questa fonte tu neppur ti accosterai da presso ; un'altra ne 
troverai, fresca acqua scorrente dal lago di Mnemosyne.; guar- 
<lianì vi stanno innanzi; dirai: «figHa di Gea sono io e di 
Uranos stellato, e celeste è la mia stirpe: e ciò pur voi sapete ; 
la sete mi arde e mi consuma ; ora voi datemi tosto della 
fresca acqua scorrente dal lago di Mnemosyne ». Ed essi ti 



^ Hauer pp. 296 s. p. 453. 

^ Hartland in ERE IV p. 427. 
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lasceranno bere alla fonte divina, ed allora tu in seguito re- 
gnerai con gli altri eroi * ». La laminetta comanda di non 
accostarsi al fonte di sinistra, perchè a sinistra, secondo l'ór- 
fìsmo, vanno i malvagi ; nel mito di Er, i giudici infernali 
avviano i malvagi a sinistra e i buoni a destra^. Per ciò un'al- 
tra laminetta prescrive all'anima dell* iniziato di andare a de- 
stra, perchè, andando a destra, giungerà ai sacri boschetti di 
Persefone ®. Anche' nell'Ade virgiliano a destra si va agli Elisi, 
a sinistra nel Tartaro*. 

Anche la concezione realistica della felicità oltremon- 
dana, per cui essa consiste nel godimento pieno di piaceri dì 
ordine terreno, trova riscontri nelle credenze dei popoli pri- 
mitivi. 

Secondo gli indigeni della Western Victoria l'anima del 
buono va in un bel paese, al di là delle nuvole, dove abbonda 
la selvaggina e dove incontra gli amici e vive felice ^ ; secondo 
gli indigeni Motu (Nuova Guinea inglese) gli spiriti dei morti 
vanno in un sito felice dove incontrano gli amici e dove non 
si patisce la fame : ivi piantano, cacciano, pescano, come 
fanno i vivi®. I Koita (Nuova Guinea inglese) credono che 
gli spiriti dei morti vivano tutti insieme sul monte Idu dove 
non ci sono differenze di età o di qualità : abitino case, col- 
tivino giardini, si divertano, si sposino e infine muoiano ' ; 
i Kai (Nuova Guinea) pensano che nel sito dei defunti tutto 
sia uguale al mondo dei vivi : case, campi, maiali, che vago- 
lano per le strade, matrimoni, nascite, amori, dispute, morti*. 



1 Kaibel JGSI 638; DiELs II p. 175, 17. 

« Plat. Rep. X p. 614 C : Toò? {xèv éiy.abu? xeXsósiv (i giu- 
dici) 7top5tisad-afc T^v els Ss^tàv.... toò? 8è àSCkoo? t-Jjv eìq àpioTSRav. 
^ Kaibel 642 ; Diels^ II p. 177 n* 20: x^ips Ss^iàv èSot- 
nopuv. 

* Verg. Aen. VI 541-3. Per le due vie che conducono al 
tartaro v. Cumont After Hfe in rom. pag. (New Hawen 1922) 
p. 152. Pitagora ordinava di entrare nel tempio dà destra é uscirne 
da sinistra (Jambl. V. Pyih. 156). La mantica greca considerava 
coinè favorevoli gli auspici che venivano da destra é eome sfa- 
vorevoli quelli che venivano da sinistra (V. p. es. Od. XX 242). 

^ Frazer Belief in immort. I p. 142. 

« Frazer 0. e. I p. 192. 

' Frazer 0. e. 1 p. 195. 

8 Frazer 0. e. I pp. 286-7. 
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Per gli indìgeni della Nùovia Galedonia, Tsiabiloum, dove 
varino i morti, è un paese fertile, con alberi di banana, canne 
da zuccherò e aranci, con i quali i morti giuocano^. 

Nel Yakon le anime dei morti vivono in modo del tutto 
identico ai vivi: viestono, vanno lungo una grande strada,. 
dalla quale si dipartono altre strade che conducono ai vari 
luoghi dove vivono le anime degli animali, ogni specie al suo 
luogo, con capanne simili a quelle degli uomini ; infine arri- 
vano a una città dove le anime di colóro che sono morti li 
ricevono e li conducono alla: loro casa*. 

Pei Basutds l'oltretomba è un paese sotterraneo, con valli 
verdi e villaggi simili a quelli che sono sulla terrà®; per gli 
indigeni del Venezuela la vita oltremondana consta in dan- 
zare e bere*. Secondo i Mananea l'anima guidata da Mapon 
passa, su uii ponte di legno^ un fiume e arriva a un luogo dove 
si trovano pesci per banchettare ?. Secondo talune tribù" in- ' 
diane i morti danzano, ridono, ciarlano iii una regione, pièna 
di fiori e di frutta®. Per gli indigeni dell'Arcipelago Hervey 
i morti danzano e ridono; per gli Americani del Nord trovano- 
bufali in quantità; per i Birmani si costruiscono là loro casa 
e coltivano il loro riso ; per gli Eschimesi, vanno a pesca 
in laghi pieni di pesci; per i Mord vii della Rassia semirlana 
e trasportano legiia e l'ubbriacone trinca, e il védovo piglia 
moglie, e la ragazza aspetta il fidaftzato^. Gli Andamanesir 
credono che i niorti vadano in un luogo dove danno là caccia 
agli spiriti degli animali ; i Patàgoni credono che vadano a 
stare in una caverna dove bevono a volontà, in una perpetua 
ricchezza. Secondo gli Amàxosai mòrti vanno, sotterra in uà 
grande villaggio dove ci sono molti buoi bianchi 8. 

A volte la concezione realistica dell'oltretomba arriva 
al punto da confondere la vita terrena e la vita oltremondana ► 



^ Frazer I p. 326. 

^ MòRNER Tirana p, 30. 

^ Me. CuLLOCH in ERE XI p. 820. 

* Me. CULLOCH ivi p. 822. 

^ Bastian Die Verbleibsorte der Abgeschied. (Beri. 1893) 

* M. CuLLOCH ivi 1. e. 

' SÒDERBLOM O. C. p. l8 S. 

* Allier La psychol. de la conv. (Paris 1925) I p. 300. 
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«Cosi nelle più antiche concezioni iraniche il morto non solo 
ha bisogno — come generalmente credono i popoli primitivi -: 
^i mangiare e di bere e vestirsi, ma abita anche in vicinanza 
«della sua antica casa e dei suoi parenti, e ha gli stéssi gusti 
e le stesse occupazioni di quando era vivo^. Si arriva per- 
fino a immaginare la vita oltremondana così simile alla vita 
terrena, che vi è nelPal di là perfino.... là morte. I Havas del 
Madagascar pensano a una seconda morte definitiva ^ ; gli 
indigeni Kai e quelli Tami della Nuova Guinea credono che 
nelPal di là ci sia là possibilità di ammalarsi e morire, op- 
pure di venir ucciso in rissa*. Gli indigeni Koita, pure della 
Nuova Guinea, pensano che i morti dopo un certo tempo si 
indeboliscono, invecchiano e infine niuóiono di nuovo senza 
rivivere più *. Nelle isole Solomon (iMelanesia) si créde che 
colui che non reca sulle mani il segno sacro di un uccello 
mitico, è precipitato da Bolaf agina, il re dei morti, in un 
abisso dove muore ®^ I Figiani credono che i morti, prima di 
giungere al sito dei defunti, devono combattere contro un gi- 
,^ante il quale può anche ucciderli, nel qual caso se li cuoce 
e li mangia *. Talora la morte oltremondana è pensata non 
come un destino ma come un accidente : per es. gli indi- 
geni Kai e quelli Tami della Nuova Guinea credono che nel- 
l'ai di là ci sia la possibilità di ammalarsi e morire, oppure 
di venir uccisi in rissa?. 

L'oltretomba era dunque un mondo reale : e le visioni 
«rano né più né meno che viaggi temporanei a questo mondo. 
Kè, data la concezione realistica e obbiettiva che i Greci ave- 
vano del sogno, dell'estasi, della visione, ci poteva essere il nii- 
nimo dubbio intorno alla realtà obbiettiva dei mondo oltre- 
mondano. Cosi, grazie alle visioni, si formava un complesso 
<ii «cognizioni» intorno al sito, all'aspetto dell'oltretomba, 
intorno alla vita che i morti vi conducono, cosi come me- 
diante i viaggi si impara a conoscere un paese sconosciuto. 



^ SODERBLOM 0. C. p. 7 S. 

2 SÒPERBLOM O. C. pp. 19-20. 

' Frazer Bel. in imm. I p. 195. 

* Frazer 0. e. I pp. 298 s. 287. 

5 Frazer I p. 350 ; Mòrner (1915) p. 25. 

« Frazer I p. 466. 

' Frazer I p. 298 s. p. 287. 
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E questa geografia oltreinoiidana dovette formarsi assai per 

tempo ^. ^ 

La tradizione narra che fu Orfeo a dare il nome di Stige 
al fiume infernale^. Ciò riconnette con l'orfismo l'origine 
(almeno parzialmente); della geografia oltremondana. Il con- 
cetto della regione sotterranea è orfico *. È singolare inoltre 
che la tradizione attribuisca a Orfeo un solo nóme di fiume 
infernale. Ciò significa che in origine il fiume infernale era uno 
solo, come in tutte .le credenze primitive, e che la pluralità 
dei fiumi è invenzione posteriore, come dimostra anche il 
contenuto simbolico dei loro nomi. 

E insieme alla geografia oltremondana si formò una Scatolo- 
gia oltremondana, cioè un complesso di dottrine intorno alla 
vita oltremondana che, in ultima analisi, avevano la loro ori- 
gine nell'estasi. 

Ciò avvenne pure presso i popoli primitivi*. 

Per esempio gli Andamanesi attribuiscono tutte le loro 
cognizioni oltremondane alle visioni dei lóro sciamani ; nella 
Nuova Caledonia tutto quello che si sa dell'oltretomba de- 
riva da visioni **. 

Spesso anche i primitivi danno tanto peso alle visioni che 
esse diventano il punto di partenza della conversione, né 
sì crede che una conversione sia valida se non è accompagnata 
da una visione o da un sogno : ricordo, per es., le credenze de- 
gli indigeni di Giava, del Nicaragua, del Congo, del Surinam, 
della Nuova Caledonia, del Madagascar ®. Essi credono che 
occorra la visione per convertirsi : e ciò che vedono in sogno 



^ Kern 124 e 125. 

^ Un'eschàxa (arala funeraria) di Monaco, a f. n. mostra. Ca- 
ronte nella barca circondato da etScoXa alati di anime, rappresen- 
tate realisticamente, mentre Ch. alza una mano in atto di coman- 
dar loro. Questa rappresentazione mostra che la concezione di 
Caronte come nocchiero infernale è più antica di quanto si è cre- 
duto (FuRTWAENGLER Chaton in ARW Vili 1905 p. 191). Del 
resto lo Stige è nominato già nell' Iliade (II 755 XV 37. 
^in 362, 369). 

' Abel 224 ; Kern 223. 

* Sui rapporti tra estasi e teologia presso i primitivi v. Haxjer 
^ P- 90 s. 

* Hauer VI p. 295 ; Me. Gulloch in ERE XI p. 818. 
' Allier 0. e. I pp. 37-84. 
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risponde per lo più a certi schemi di sogni avuti o narrati da 
altri \ 

Così, dunque, la visione è lo schema entro il quale si rea- 
lizza la esperienza. E quando queste visioni acquistano fis- 
sità dogmatica, si forma la teologia : da ultimo si forma una 
letteratura sacra oltremondana che raccoglie é conserva que- 
ste tradizioni escatologiche. Così si spiega quel fatto singolare, 
riconosciuto già dagli antichi, che la teologia greca era tutta 
d'origine orfica ^. In realtà estasi, orfismo, e teologia non erano 
che tre aspetti di un unico processo. 

Questa fu, secondo noi, l'origine ' della Discésa nelVAde, 
La quale doveva essere In origine una descrizione dèi mondo 
oltremondano, simile alla Nékyia pseudomerica, e sarà stata 
attribuita ad Orfeo perchè a lui era legato il ricordo di questo 
viaggio oltremondano. È questa pure l'origine della descri- 
zione oltremondana di cui le lamine auree ci hanno conser- 
vato qualche pezzo. E da queste descrizioni derivarono le va- 
rie descrizioni di visióni oltremondane conservate da Platone 
e da Plutarco, nonché le molte descrizioni dell'Ade che corre- 
vano nell'antichità, dai libri acheruntici àt^%tm^chì 2iì libri 
che esistevano ancora al tempo di Giuliano® e di Proclo*. 
Probabilmente di questo genere saranno stati quei libri di 
Museo e di Orfeo che i ciarlatani mostravano agli ingenui 
quando promettevano loro la beatitudine ^. 

La teologia orfica, generata dalle visioni escatologiche, fi- 
niva col suscitarle e regolarle : nella ghost-dance religione 
egualmente, i canti che descrivevano le visioni vennero raccolti 
e insegnati ai neofiti che ne traevano stimolo ad altre vi- 
sioni. 

Da questo nesso tra la teologia e l'esperienza religiosa 
derivava, prima di tutto, una continuità e una uniformità 
d'esperienza che salvava l'orfismo dall'estrema soggettività 
alla quale lo spirito greco era naturalmente portato e che ve- 
diamo infatti nel politeismo ; inoltre si creava un intimo 



* Allier o. c. 384 s. 

« Procl. Plat. Theok I 6. 
3 JuLiAN Or. VII p. 226 B. 

* pRocL. In Plat. Èemp.l p. 118 Kroll. 
^ Plat. Rep, I p. 364 G. 
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nesso tra la teologia e l'esperienza, di modo che la prima era 
in realtà la regolatrice e la stimolatrice^della seconda. 

Infatti, fin da principio l'orfismo ebbe una impronta netta- 
mente teologica, I racconti delle visioni, nei quali si descri- 
veva il mondo oltremondano e forse anche si esprimeva un 
desiderio nostalgico della beatitudine, formarono il nucleo 
della nuova religione. Questa fu certo l'origine di taluni 
canti di soggetto escatologico usati nei misteri. Proclo spiega 
le allusioni all'incontro nell'Ade con Orfeo e Museo, che 
Platone mette in bocca a Poetate neWJpologta, con ciò che 
Platone' aveva udito i canti dei misteri^. Ciò prova che in 
questi canti si descrivevano gli Inferi. Di questo genere* dovet- 
tero essere quelle « canzoni per morti » che Filostrato attri- 
buisce a Orfeo K Così dobbiamo intendere quei canti che, 
secondo lambllco, preparavano i neofiti allo spettacolo della 
presenza e della epifania degli dèi '; oppure quei canti che, 
secondo Dione Crisostomo, davano l'estasi ai baccanti*. Pro- 
babilmente saranno stati di questo genere i canti che i Lieo- 
midi conservavano per tradizione ad Eleusi e che Paùsània 
ivi conobbe^. Si che par molto verisimile la congettura che 
gli inni cantati nei misteri greci fossero ordinati secondo una 
teologia®. 

E a sua volta la teologia serviva a determinare e fissare 
le visioni. È possibilissimo che queste visioni a poco a poco 
venissero coordinandosi in un poema, né si può escludere 
che questo venisse infine redatto per una determinata confra- 
ternita'. 



^ Procl. In Remp. Il p, 312 Kroll. 
^ 2 Philostr. Ap. Th. VÌII 7 p. 162 = Kern 354 n. 54 a : 
Opcpétoq.... ÓTrèp Twv àTco^ayóvTwv (xeXq}S£ai. 

' Jambl. De mysL I 12 p. 41, Parthey. 

* Dio Chrys. Or. XXXII 58 Von Amim. 

^ Paus I 22, 2, 7 ; IX I, 4. Elio Aristide (Oy. Ip. 330 Jebb) dà 
«n altro, esempio di canti ma^GÌ-av«titi- origine -teologica ; a Delo. 
mentre era malato, il medico ordinò a dei fanciulli di cantar certi 
canti che erano stati prescritti da Asclepio e durante il canto 
" male diminuiva. 

' DiETERicH De hymn. ófph. (^2sb\xx% 1891). pp. 14-24, 
^*. 5cAy. pp. 78-86. 

' DiETERICH N. pp. 84-108. » 
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fondata da un Per il solo fatto cKc abbiamo confrontato l'orfismo alla 

jffofeta primitivo - . 7.. «v i«« • i 

che nel mito di- ghost-dance rmgton, e cioè a una religione sorta m un deter- 
vtnne Orfeo; minato Hiomento storico, ad opera di un determinato perso- 
naggio storico, noi ci siamo posti su un terreno nettamente 
storico, contrario al mitologismo. Noi affermiamo cioèi che 
l'orfismo sorse precisamente in un determinato momento sto- 
rico, ad opera di un determinato personaggio. 

Preliminarmente osserveremo che chi conosce l'orfismo 
non può consentire che. esso sorgesse per una specie di fer- 
mento mistico o fantastico, spontaneo, su per giù come sorse 
lo stesso politeismo greco. L'orfismo è essenzialmente diverso 
dal politeismo greco, ha una linea e una storia tutte sue, è 
una ragione entro un'altra religione. 

Or questa religione, che ha caratteri suoi così ben definiti^ 
non può avere avuto origini mitiche. Da nessun mito è uscita 
mai alcuna religione; il processo è appunto inverso a quello 
che la ipercritica afferma : non già dal mito esce la religione 
ma dalla religione esce il mito. Nessun mito introdotto in 
una qualsiasi religione ha mai prodotto nulla che possa para- 
gonarsi anche lontanamente a ciò che fu lo zoroastrismo in, 
rapporto alla religione iranica primitiva, o il cristianesimo 
in rapporto al giudaismo, o l'orfismo in rapporto alla religione 
greca. Dal mito possono usicre opere d'arte, ma non già 
delle dottrine ; e Orfeo ha questo di eccezionale, confron- 
tato ad altri personaggi mitici, che ad esso si attribuiscono 
non solo delle azioni, ma delle dottrine che per tradizione 
concorde risalirebbero a lui. In altre parole noi possiamo 
facilmente ridurre a mito Gesù, Zaratustra e Orfeo — - que- 
ste riduzioni sono in generale molto facili - — ma non possiamo 
così facilmente spiegare perchè e come intorno a un mito noa 
diverso da tanti altri miti si sia formata una religione vigo- 
rosa e precisa; perchè, per esempio, intorno a tante figure di 
profeti greci, sieno o no mitici, come Museo, làno, Eumolpo^ 
Calcante, Melampo, Tiresia, mai si formasse il più piccolo ac- 
cenno a una qualsiasi religione o setta o dottrina nuova, n^ 
mai ad essi i Greci attribuissero liturgie p teologie o simile 
cose. 
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Chi consideri l'orfismo da un punto di vista morfologico» 
avverte subito come esso si stacchi nettamente dal politeismo' 
greco e. da qualsiasi altra religione naturistica e come esso 
abbia tutti i caratteri di una religione dottrinale. L'errore 
grave, che impedisce là giusta valutazione storica dell'orfismo,. 
sta per l'appunto nel non avvertire questa profonda antitesi 
e nel considerar l'orfismo come uno degli aspetti o dei mo- 
menti della religione greca là dove esso se ne stacca netta- 
mente. L'orfismo va connesso non alle religioni spontanee o 
naturistiche colle quali va annoverato il politeismo greco, ma 
alle religioni dottrinali o riflesse (cristianesimo, buddismo^ isla- 
mismo, zoroastrismo, giainismo, confucismo, taoismo/ che 
ripetono la loro origine dà un fondatore. Con queste religioni 
l'orfismo ha in comune le caratteristiche peculiari delle reli- 
gioni dottrinali, le quali mancano alla religione greca, e cioè- 
la persona del fondatore, il libro sacro, la teologia. Mai la re-^ 
ligione greca ebbe l' idea di dover l'origine a un fondatore, 
mai ebbe dei libri sacri nei quali fosse contenuto un complessa 
di dottrine che il credente dovesse accettare, mai ebbe una 
teologia, cioè un complesso di dogmi che costituissero le basi. 
della religione greca. Tutto questo ebbe l'orfismo : e perciò- 
esso appare fin dagli inizi cosi diverso dalla religione greca,^ 
così chiuso in sé stesso, tenace nei conservar i propri riti e i 
propri miti. 

La essenza stessa dell'orfisino esige, per chi ha senso sto- 
rico, la persona di un fondatore. 

Dobbiamo dunque considerar la tradizione di Orfeo diver- 
samente da quel che vuole la filologia, che lo riduce a un 
mito, o là teosofia che ne fa un Ti^eggente. Né l'uno né l'al- 
tro; ma persona storica secondo la tradizione i. 

Nella tradizione ne troviamo gli elementi, 



^ Ora si può vedere quale grave errore di apprezzamento^ 
faccia Reitzenstein (M. J?. p. 68) negando ai misteri greci 
arcaici lo sfondo di una pajticolare religione, di un'attività pro- 
fetica, di una esposizione lettera^ria. Su Orfeo v, specialmente 
Gruppe /. e. col. 1058 s, Per le testimomianze v. KERNp. 10-51. 
L'unica testimonianza antica contraria> è quella di Aristotele,, 
stando a un richiamo poco attendibile di Cicerone {Nat. Deor. 
1^107). Credo che il campione più forte di questa tendenza sia 
^iss Harrison [Prolegomena 1^ ed. p. 470 s.). 
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La tradizione lo considerava come un mago con stretta con- 
nessione con Porgiasmo. Strabene dice che Orfeo èra un mago 
>e un cialtrone che operava, con la musica e la divinazione e 
Porgiasmo, dèlie iniziazioni > : ciò che avrebbe potuto dire 
anche di Wowoka o di Sitting Bull. Egualmente è hotevole 
quel che dice Plutarco per mettere in rilievo l'originalità 
della musica orfica 2, che, a quel che pare, Orfeo non imitò 
alcuno. Ciò potrebbe ripetersi di tutti i fondatori di ghost- 
dance religtons perchè ognuno di essi introdusse nuovi canti 
particolari. E Diodoro dice ancora, a chi sa leggerlo, che nella 
tradizione questa valentia musicale era connessa con le inizia- 
zioni*, così come i canti e le danze formano una cosa sola nella 
ghost-dance rsUgion. Ma Diodoro dice anche che con questa 
musica e con queste iniziazioni era connessa una teologia, 
cioè, per usar il termine equivalente moderno, una mitologia. 
Che mitologia o teologia fu questa di cui sarebbe stato inven- 
tore Orfeo ? 

La tradizione concordemente gli attribuì; l' istituzione dei 
jnisteri dionisiaci *: e Diodoro aggiunge che Orfeo dedusse i 
fiuoi misteri dall' Egitto perchè il mistero di Osiride e il mi- 
stero di Dioniso sono tutt -uno ^. In altri termini, la innova- 
zione di Orfeo riguardava non genericamente la religione 
dionisiaca, ma specificamente la morte e la resurrezione di 
Dioniso Zagreo, che solo con questo può dirsi che Osiride 
concordi. A Orfeo si attribuiva, cioè, la istituzione della palin- 
genesi in Zagreo. 

Di ciò troviamo la conferma nella tradizione secondo la 
quale sarebbe morto sbranato dalle Menadi. Tra tutti gli scrit- 
tori che la narrano, attribuendo a questa fine diverse eause*, 
l'unico che comprese il valore del mito è Proclo il quale dice 
che, secondo i miti, Orfeo, in quanto fu istitutore dei misteri 



* Strab. vii 330 fr. 181 4v8p(x yóìQTa ànònoMaoc^q à\J.(X, xai 
|i,owTtx.% >cal tSv rospi rà? TeXerà? èpYiao|AWMàYop'Csóovta. 

' Plut. De musica 1132 f. 

» DiOD. I 2, 3-6 : yLeyàXfiv ^X'^^'^^y Só^av wapà -zolq "EXXyjow 
Ì7tl (zsXoSCqp xal TeXeraT? xal ^eoXoYtai?. 

* V. le testimonianze in Kern p, 27 n. 30. 
' DlOD. I 96, 4. 

* V. i testi in Kern pp. 33-41. 
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di Dioniso, sofferse la stessa morte del suo^dio K In altri termini 
il rito della morte è della rinascita in Zagreo diventò un mito, 
la morte mistica per sbranamento diventò la morte reale di 
Orfeo. Naturalmente assai per tempo si perdette ogni idea 
del significato e della origine di questo mito e lo si spiegò in 
vari modi. 

Diodoro dice che Orfeo introdusse nei misteri la punizione 
dei malvagi nell'Ade, e i prati dei beati, imitando ciò che av- 
veniva nei riti funerari egizi ^, e che intorno a questa esca- 
tologia creò dei mitico Ora, lasciando da parte la derivazione 
dai misteri osirici, che qui non interessano, non abbiamo nes- 
suna ragione per negare fede alla tradizione che Orfeo' intro- 
ducesse nel mistero l'escatologia. Noi vedemmo che tutti i 
profeti indiani trassero P impulso per la loro nuova religione 
proprio da visioni, nelle quali avevano veduto i morti e il loro 
destino, e che questa escatologia estatica diventò la base della 
nuova religione perchè da essa derivarono dei canti che for- 
marono una vera letteratura escatologica. Non vi è dunqiie 
ragione per negare fede alla tradizione diodorea, così intesa : 
lo stesso potrebbe dirsi di Wowoka e degli altri profeti indiani. 
E cosi ci spieghiamo perchè la Discesa aWAde, the hi m otì- 
gine certo il racconto di un viaggio estatico all' oltretomba, 
■come tanti ne circolavano entro ìsl ghost-dance rdigion, iosse 
attribuita, ad Orfeo ; per là stessa ragione potremmo attri- 
buire a Wowoka i canti escatologici indiani. 

Così, se nòli erro, va interpretata la tradizione che Orfeo 
avrebbe tratto dall'Ade x morti*. Èssa deve aver avuto ori- 
gine nella facoltà suggestiva di questo sciamano di indurre 
3iei suoi adepti l'estasi e di ridestarli dal sogno ipnotico : la 
facoltà cioè, secondo la mentalità realistica greca, di condurre 
i vìvi all'Ade e ricondùrneli in terra. 

Orfeo fu dunque uno sciamano, che per il primo ebbe delle 

^ ^VRocLilnRemp.lij^, 21 Kroll : 'O (Jièv &xs twv Ato- 
vuoou TsXsTCÒv "ìiy eii&^t ysvònsvoQ xà òjxoloc noL^elv ótcò tSv (jió^<i>v 

. . =» DioD. I 96, 4 = Eus. Praep. Ev. X 8, 4, 5 (I p. 555 

f^ind.) : xà? Ss tc5v àos^oliv èv "AiSou Ti[/.ci)pCa^ xal toù? xwv s^os^tùv 

" Ivi : tìjv Tciv Iv "A180U (xu&oTCotCav wap' 'Aiynnxiù^t àTcevévKaO'&au 
* IsocR. (XI 8) : *0. 's? "AiSou toù? -ce^vswTa? dcv^Y^v. 

22. — Macchioro. Zagreus. 
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visioni oltremondane e di esse fece il punto di partenza dì una 
nuova religione estatica. In altri termini, parlando il linguaggio 
realistico dei primitivi e dei Greci, Orfeo fu il primo nomo che 
discese all'Ade e narrò le cose vedute ; e poiché dopo di lui 
altri « ci andarono » e videro ciò che egli aveva detto di aver 
veduto, la &ua discesa all'Ade divenne un vero « fatto storico. » 
In origine Orfeo non aveva nulla che fare con Euridice. 
Nella Nekyia omerica Orfeo non è nemmeno nominato ; nella 
visione di Er è nominato insieme alle altre anime, senza 
alcun accenno alla sua catabasi e meno ancora a Euridice, 
perchè ivi Orfeo è detto misogino K Anche nella Nekyia di 
Polignoto *, e nel VI libro deìY Eneide^, Orfeo è descritta 
sì come cantore, ma non vi è Euridice ; essa non compare nem- 
meno nei vasi italo-greci con scene infernali, dove il cantoie 
è bensì rappresentato in atto di cantare davanti agli dei, ma non 
vi è Euridice * ; ciò prova che nella pittura greca, dalla quale 
essi derivano, non era raffigurato il mito di Euridice, ma Orfeo 
era rappresentato come cantore o mistagogo ^. 



1 Plat. Resp. X 620 a. Altrove Platone {Conv. VII 
p. 179 1>) non nomina Euridice e narra che ad Orfeo fu mostrata 
una immagine di nebbia quando scese all'Ade per ricuperar la 
moglie. Euripide (^fc. 356) allude al mito di Euridice, però sen^a. 
nominarla. Ciò, insieme ai rilievi di Napoli e di Villa Albani, pròva 
che nel V sec. il mito di Euridice esisteva sì ma fuori della tra- 
dizione orfica. È notevole che nel rilievo di Pettau (Reinach 
RR. II p. 130, 2) O. è rappresentato in atto di cantar davanti 
ad Ade e a Persefohe ma senza Eur. 

* Paus. X 30, 6. 

5 Verg. Aen. VI 645 s. 

* V. questo libro più avanti. 

* Fanno apparentemente eccezione due vasi : l'anfora di Na- 
poli da Armento {Arch. Zig. 1884 t. 18: Reinach R. I p. 455) 
dove si vede Orfeo che prende per la mano Eur. mentre un Erote 
vola verso loro, dove è evidente l' influsso ellenistico ; e il vaso 
di Carlsruhe (Winnefeld 256 ; Arch. Zig. 1884 t. 19 ; Jahr- 
buch 1889 t. 17. Il disegno di Clarke pubblicato da Schumacher 
nel Jahrbuch con un nuovo frammento ìntegra la pubblicazione 
di Arch. Zig.) : a sin. del palazzo di Ade ETPTAIKB ; vicino a 
lei una figura di cui resta il sommo del capo con la mano alla fronte,, 
in atto di disjperazione, con ascritto AlfìN, sotto di questo un re» 
sto di inscrizione OETS senza la figura. Si tratta certo di Euri^' 
dice moglie di Creonte, secondo l'Antigone di Sofocle, uccisasi 
dopo la morte di Emone (Kern in PW VI p. 1325). Benché 
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Dobbiamo dunque pensare che nell^. antichissima tradi- 
zione, immediatamente vicina all'origine dell'orfismo., Orfeo 
scendesse nell'Ade semplicemente per vedere le cose oltre- 
mondane e annunziarle agli uomini, esattamente come Sit- 
ting Bull e gli altri mistagpghi indiani vedevano e dicevano 
di sé stessi. Anche Er, nella visione platonica, riceve l'ordine di 
essere nunzio agli uomini di ciò che vede », e il veggente del- 
l'Apocalisse riceve lo stesso incarico K 

In origine, dunque, Orfeo non dovette aver nulla di comune 
col mito della perdita di Euridice. Però vi era una tradizione, 
conservata da Ermesianatte ', secondo cui la moglie 4i Orfeo 
fu chiamata Agriope e fu realmente ; ricondotta ai vivi dal- 
l'Ade. Agriope, che significa « dallo sguardo selvaggio », è nome 
che ricorda gli Inferi, e conferma la connessione di questa figura 
femminile con l'Ade. Ora noi possiamo facilmente connettere 
il mito non di Euridice ma di Agriope con la origine estatica 
dell'orfismo, con la capacità, cioè, di Orfeo di «inviare i vivi 
all'Ade e di farli tornar su nel mondo ». Nel mito di Agriope 
noi dovremmo perciò vedere un riflesso di questa abilità del 
profeta e forse il ricordo di una tra le sue più famose «resur- 
rezioni», la manifestazione, cioè, dello stupore destato dalla 
sua capacità di far rivivire i morti. Né di questa sua abilità 
l'eco era del tutto spenta anche in età, tarda*. In fondo lo 
stesso mito si sarebbe formato intorno a Er o a Timarco o 



r inscrizione dica di sicuro -4 fow (Fraenkel in Arch. Zig, 1S85 
p. 712) è impossibile credere a una figura di Aion ; più probabile 
che si tratti di un errore per Aimon, tanto più cheì questa figura 
ha lo stesso gesto di Emone in due vasi con Antigone {Mon. Inst. 
X 27 ; Arc%. 1071 tav. 40, i). Di più il gesto di Euridice col 
manto tirato sul capo è lo stesso di una figura nel primo dei due 
vasi. La pittura del sepolcro di Via Ostiense con Orfeo ed Eu- 
ridice nel momento in cui si volta indietro (Nogara Le Nozze 
Aldobrandine tav. XVIII) è naturalmente tarda. 

^ Plat. Rep. p. 614 D. 

" DiETERicH N. p. 128 nota. 

^ Athen, XIII 71, 597 B, 

* Isocrate {Or. XI 8) in un passo che si suol riferire al mito 
di Euridice dice di O. : è^ "AiSou toù? TsdvswTac &^yzM. Egli non 
menziona Eur. e la frase non può riferirsi a lei sia perchè il plu- 
rale Tc^vewTa? riguarda più persone, sia perchè O. non ricondusse 
(av^ysv) Eur. ma anzi non potè farlo. La frase di Is. ha senso 
solo riferendola a una presunta capacità di O. 
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a Tespesio, se le loro visioni fossero state loro suggerite da 
iin qualche Orfeo ; di loro l'antichità avrebbe detto, tome disse 
di Agriope, che erano morti e che Orfeo li aveva richiamati 
in vita. In seguito, poi, questa vera è propria resurrezione dì 
una morta parve impossibile e si favoleggiò che Orfeo non aveva 
ricondotto la moglie vera ma una immagine di lei i. Questo 
mito origiiiario di Agriope, la selvaggia compagna dello stre- 
gone, ritornata al mondo tra i vivi e perciò quasi considerata 
come un essere infernale^, in seguito, venuta menò la fórma 
magica o sciamanica che sia, del profeta, é accéiiiiuatàsi in- 
vece maggiormente la sua fama di esimio cantore, si sarà 
fuso in uno con quello di Euridice *, nel quale si vide appunto 
la prova della sua straordinaria abilità musicale, formando 
un solo mito. Ma, naturalmente, si perdette nel nuovo mito 
ciò che era fondamentale nel primo, la resurrezione della mo- 
glie, e si narrò invece che egli non era stato capace di ricon- 
durla viva. Da ciò forse la incertezza e Toscurità di questo 
secondo mito* 

Quando sarebbe vissuto questo profeta ì 

Certamente in una età remotissima ; lo dimostra il fatto 
che di lui, come di Dioniso, c'erano degli xoana ^. 

Abbiamo già veduto -che la civiltà omerica, o micenea 
che si voglia, non ebbe conoscenza della religione dionisiaca ; 
ciò si accorda col fatto che la maggior parte delle tradizioni 
— pur differendo tra loro — datano Orfeo prima della guerra 
troiana (98 Q), il che equivale a considerare l'orfìsmo come an- 
teriore alla civiltà micenea, e cioè pregreco. Fondandosi sulla 
più ragionevole di queste tradizioni, cioè su quella che pone 
il profeta parecchie generazioni avanti la guerra troiana 
(98 R), e datando la distruzione della Troia omerica (Troia 
VI) intomo al 11 80, cioè connettendola con la invasione do- 



^ Pl-at. {Conv. VII p. 179 D) riferisce questo mito e non 
nomina Euridice, ma parla in modo singolare t^? y'^vawcós come 
se ne ignorasse il nome, 

" Kern {PW. XI p. 323) crede che Agr. fosse lina divi- 
nità infernale^ 

8 QruPPE in ROSCHER /. e. col. II65. 

* Gruppe ivi col. 1158. 
5 Kern p. 44, 144 e 145. 
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xica, come si suol fare, noi arriviamo indietro alla prima età 
del bronzo^ 

Resta ora da localizzare nello spazio l'origine dell'orfismo. 
Dove sorse questo profeta preistorico? 

Il problema va risolto in connessione col problema più 
largo dell'origine della religione dionisiaca. Discutere intorno 
all'origine deU'orfismo senza tener conto; dei suoi nessi essen- 
ziali col; dionisismo, sui quali mi pare superfluo insistere, è un 
interdirsi la soluzione del problema. 

I Greci considerarono concordemente la religione dioni- 
siaca come estranea alla civiltà greca. Ciò che era .special- 
mente contrario allo spirito greco, e che invece lega stretta- 
mente il dionisismo all'orfismo, era il concetto della immorta- 
lità dell'anima. L'escatologia omerica non pensava affatto a 
una immortalità dell'anima: anzi, non pensava nemmeno 
a un'anima distinta dal corpo come la concepiva l'orfismo. 
Dopo la morte, secondo Omero, l'uomo continua a vivere una 
vita più misera e dolorosa, che non ha niente, che fare con la 
immortalità. , 

L'immortalità secondo il concetto omerico era un privi- 
legio degli dèi. Il dio non si distingueva, in fondo, dall'uonào 
se non per l' immortalità, conseguenza del nettare e dell'am- 
brosia di cui si ciba : per il resto egli iera in fondo più potente 
dell'uomo ma non meno soggetto a dolóri e delusioni: e spe- 
cialmente non meno soggetto al destino. Il carattere divino 
veniva dall'immortalità, cioè dal fatto che il dio non era ob- 
bligato a morire e ad andar nell'Ade. E l'unico vero e grande 
privilegio riservato a pochissimi — per es, Menelao — e pro- 
messo da Circe a Ulisse era di non morire, di andar, restando 
yiyo, nell' isola dei beati. 

Or questa idea così estranea allo spirito greco mostra quanto 
estranea allo spirito greco era la religione dionisiaca. 

La tradizione concorde, a cominciare dall' //^^?^^, consi- 
derò il dionisismo oriundo della Tracia S Saboso Sabazios, 
il nome di Dioniso, era di origine tracia^. Fin da antico 



^ Herod. V 7: PoMP. Mela II 17. 

* Kern in PW. IX p. 1012. L'origine tracia del culto di Dio- 
niso quale religione estatica non esclude che ad esso contribuis- 
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l'estasi era conosciuta in Tracia, aiutata dall'uso della birra, 
del vino e di stupefacenti. Il profetismo era endemico in Tra- 
cia; presso i Satri c'erano dei profeti che possedevano un ora- 
colo di Dioniso : sul monte Pangeo viveva un tal Reso, pro- 
feta di Dioniso : la moglie di Spartaco, tracia, era una pro- 
fetessa : Ottaviano ricorse a un oracolo tracio. 

In Tracia e in Macedonia l'orgia era edèmica : sotto gli 
occhi di Euripide si svolsero le orge ch'egli descrive nelle 
Baccanti. 

Per tutto ciò non vi è dubbio che dobbiamo localizzare 
in Tracia Forgine della religione dionisiaca. 

Ma con ciò siamo quasi obbligati a localizzare in Tracia 
pure l'orfìsmo che nessuno può pensare seriamente a staccare 
fin dalle origini dal dionisismo. Ed ecco perchè dobbiamo ac- 
cettare la tradizione che localizza in Tracia il mito di Orfeo. 
Sul Pangeo era localizzata Leibethra, dove le Muse raccol- 
sero le ossa del profeta ucciso dalle Menadi ; secondo alcune 
versioni, proprio sul Pangeo ; secondo altri sul Pangeo il 
profeta usava render culto a Elio : altri riteneva Orfeo nato 
nel paese dei Giconi e sepolto in Ciconia. Ismara, nome della 
ninfa da cui Orfeo ebbe Ritmonio, indicia la stessa regione: 
sul monte Serrio Orfeo avrebbe celebrato i suoi misteri: a 
Zone si mostrava un albero che lo aveva seguito mentre can- 
tava. Anche con gli Odrisi Orfeo appare connesso : anzi 
si credeva che ne fosse stato il re : si diceva che sùll' Emo 
era stato ucciso *. 



sero altre correnti. Nilsson {Minoan-mycenaean relig. p. 498 s.) 
distingue due aspetti di Dioniso, l'uno tracio celebrato nell'in* 
verno, l'altro lidio celebrato in primavera. 

1 Gruppe in RoscHER 5. V. Orpheus col. 1084 s. Altri ele- 
menti connettono l'origine dell'orfismo con la Tracia : l'amore 
dei Traci per la musica (Conon Nàrr. XLV ; Strab. X 3, 722), 
il mito getico di Zalmoxis, presso al quale i morti vanno a go- 
dere la beatitudine (Herod. IV 94 s.). Esichio dice che vi era 
una danza e un canto chiamati Sàlmoxis (LàXiio^t? è Kpóvo? xal 
opxìQai? ìccd àot8-ìi). Se anche il nome di Orfeo non fosse tracio, co- 
me vuole Kern {Orpheus Berlino 1920 pp. 15-16), ciò non 
proverebbe nulla perchè il nome mitico potè aver origine diversa 
dalla persona storica. 
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Orfismo e dionisismo appaiono tutti e due oriundi della Tracia^ 

Or quale sarà stato il rappòrto tra le due religioni ? 

Io credo di potere largamente paragonare questo rapporto 
a quello che esiste, per esempio, tra cristianesimo e lutera- 
nesimo, cioè tra religione e setta. In altri termini, Torfismo 
sarebbe stata una particolare sistemazione del dionisismo, la 
quale fini con assumere una sua determinata fisonomia. Come 
sarebbe avvenuto questo scisma ? 

Secondo noi, l'orfismo non fu una religione agraria, spon- 
tanea e inconsapevole, né una derivazione orientale, ma una 
«setta dionisiaca», cioè un revival sorto entro la religione 
dionisiaca per opera di uno sciamano o profeta, rispóndente 
al mìtico Orfeo. Questa setta, per nulla diversa nelle sue linee 
essenziali dalla religione dionisiaca, si costituì presto, vivente 
ancora il fondatore, come una vera e propria nuova religione 
con i suoi sacerdoti, i suoi riti, le sue dottrine, le sue con- 
fraternite. Entro i limiti in cui questi confronti sono possibili, 
potremmo paragonare la posizione dell'orfìsmo in rapporto 
al dionisismo alla posizione del luteranesimo in rapporto 
al cattolicismo. 

Così spieghiamo non solo le singolarità, finora rimaste 
inesplicabili, di questa religione così profondamente diversa 
dalla religione greca, cosi contraria in fondo allo spirito greco, 
ma anche la sua profonda influenza spirituale, che si esercitò 
con tanta forza lungo tutta la storia greca, quella sua racchiusa 
e segreta energia che la conservò vigorosa mentre tutto il mondo 
greco decadeva, e la rese capace non già di ispirare qualche 
poeta o qualche scultore, ma di foggiare la coscienza di \m 
Eraclito o di un Platone. UnicaQeligione che apparisse degna 
di preparare Pav\'ento del cristianesimo . 

E se tutto questo è vero, noi comprendiamo perchè intorno 
a questo misterioso profeta si accumulassero tante leggende, 
tanta poesia, tanta venerazione. I Greci lo sentivano vivo e 
presente, seiiza rendersi conto della sua potenza, E meno 
ancora sapevano quale profonda verità esprimevano i primi 
cnstiani quando dicevano che Orfeo doveva aver attinto la 
sua dottrina dà Mosè. 

Egli era veramente il precursore, unico veramente degno 
m tutta l'antichità, di Cristo ; e il sigillo berlinese dice il vero 
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mostrandoci un uomo crocifisso sotto sette stelle, e ai piedi 
della croce scritto «Orfeo il bacchico » *. 

Qualche pulito di somiglianza possiamo trovare tra que- 
sto profeta tracio e i nebi' im. 

I nebi'im fanno miracoli : Elia ravvolge il mantello, per- 
cuote le acque del Giordano che si dividono in due e lo lasciano 
passare a piedi asciutti 2, : e fa scendere due volte dal ciela 
un fuoco che uccide il messo del re con cinquanta uomini*. 
Eliseo divide il Giordano in due imitando Elia*, e fa tornare 
a galla un ferro caduto nell'acqua^. Essi guariscono le ma- 
lattie e risuscitano i morti con operazioni magiche*, hanno 
visioni', comandano agli animali^. Tutte le. manifestazioni 
della religione dionisiaca si ritrovano nel profetismo pri- 
mitivo. 

Orfeo questo fu dunque : un nebi tracio, im profeta dell'età 
primitiva, il quale avrebbe potuto dire di sé le solenni parole 
che la Bibbia mette in bocca ad Amos. «Io non era pro- 
feta né figlio di profeta, ma un pastore io era e raccoglitor 
di sicomori. Ed il Signore mi prese dalle pecore e mi disse 
il Signore : Va', profetizza al mio popolo di Israele ». 



1 Kern p. 46 n. 15 a ; Eisler Orpheus the fisJier tav. XXXI. 

2 Re II 2; Re II 5. 
^ Re II I, IO s. 

* Re II 2, 14. 

" i?e II 6, IO. 

« Naaman resta deluso perchè Eliseo gli ordina di immergersi 
nel Giordano per guarir deUa lebbra, mentre si aspettava che lo 
avrebbe guarito invocando il nome di Dio e dimenando le mani 
verso di Ini {Re II 5) : ciò prova che questo era il modo con- 
sueto di guarir la lebbra e le malattie in generale. Eliseo per 
risuscitare un fanciullo, entra nella stanza, chiude l'uscio, prega^ 
sale sulletto, si distende sul cadavere, poggia la boccia sulla 
sua bocca, gli occhi sugli occhi, le palme sulle palme, gira^ per la 
stanza, una volta di qua e una volta di là, di nuovo si stende sul 
cadevere che finalmente starnutisce e ritorna in vita {Re II 
4, 34 s. : V. anche Re I 17, 21 s.)- 

' Re 1 22, 19; Re II 16, 17. 

"La maledizione di Eliseo fa uscir dal bosco due orse che 
sbranano quarantadue ragazzi {Re II 2, 24). 
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È molto probabile che la diffusione del dionisismo andasse la quale, trasfoi 
connessa, favorendola, con la diffusione dell'orfismo ; se pure tatto con la « 
non fu il contrario. E che l'orfismo guadagnasse rapidamente '^^'°°^ ^^^^' 
terreno è provato dalla enorme diffusione che in Grecia ebbe 
il mito di Orfeo. Lo troviamo non solò in Tracia e ih Macedo- 
nia, com' è naturale, ma nell' Egeo, nella Grecia centrale; e oc^ 
cìdentaìe, spesso connesso con qualche forma di culto ; vicino 
a Smirne, sul fiume Meles, e' era un santuario di Orfeo inacces- 
sibile alle doline * ; a Lesbo, nel posto dove la leggenda di- 
ceva che il capo di Orfeo era approdato dal mare, c'era un 
bakcheion* ; sulP Elicona c'era una sua statua* ; a Thérai, 
sul Taigeto, c'era un tempio di Demétra con uno xoanon di 
Orfeo * ; un altro xoanon c'era a Pieria *». Probabilmente -— e 
potremmo anche dire certamente ^— la sua diffusione fu fa- 
vorita dall'espansione della religione dionisiaca che, a così 
dire, lo includeva. 

Ma non è probabile che l'órfismo conservasse in questa sua 
diffusione i suoi primitivi caratteri selvaggi: il buon senso 
stesso ci dice che, penetrando nella civiltà greca, esso si affinò 
e si trasformò profondamente. Di questa trasformazione pos- 
siamo trovare qualche ricordo, forse, nelle tradizioni che si ri- 
feriscono ai rapporti tra l'órfismo e la religione apollinea ; rap- 
porti che vanno inquadrati nei rapporti che Correvano tra dio- 
nisismo e apoUinismo. - 

È noto che tra le due religioni, nonostante la loro fonda- 
mentale diversità, c'era un fondo comune nell'elemento man- 
tico ed estatico. Probabilmente su questo fondo si operò la 
conciliazione tra una religione del tutto estranea, e anche ostica 
allo spirito greco, com'era il dionisismo, e una religione prof on- 



^ CoNON 45 H(5fer. 

^ Lue. Adv, ind. 109 • I?hilostr. Vita Ap. IV 14 = Kern- 

PP- 43, 140. 

^ Paus, IX 30, 4 = Kern p. 43, 142, 

* Paus. Ili 20, 5 == Kern pp. 44, 145. 

^ Plut. Alex. 4; Arrh. Anab. I 11, 2; Ps.-Callisth. I 
42, 67 =r Kern pp. 44, 144. 
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'damente greca come la religione apollinea. Noi ignoriamo, natu- 
ralmente, i particolari di questa conciliazione che sarà stata 
il prodotto di uria lunga evoluzione e probabilmente anche di 
guerre religiose ; il fatto è che a Delfo le troviamo perfetta- 
mente equiparate e conciliate. A Delfo, centro cospicuo del 
<:ulto di Apollo, si mostrava la tomba di Dioniso i ; dei due 
frontoni del tempio, l'uno mostrava Apollo con le Muse e l'al- 
tro Dioniso col tiaso^; e a Delfo le due divinità si alter- 
navano regolarmente nel calendario del culto, estate ed in- 
verno. Questa riconciliazione tra i due dei ispirò anche l'arte: 
la troviamo rappresentata in una pittura vascolare della fine 
del IV secolo di un vaso dell' Ermitage in cui si vedono Apollo 
€ Dioniso che si danno la mano davanti a una palma : ai 
loro piedi e' è l' onfalo, attorno ad essi il tiaso ^ ; pittura cosi 
grandiosa ed eccezionale che saremmo tentati di farla deri- 
vare da qualche megalografia greca, forse un dipìnto votivo 
destinato appunto a Delfo. 

Questa conciliazione tra le due religioni dovette certamente 
influire sull'atteggiamento che Forfismo ebbe verso la religione 
apollinea; e forse fu proprio l'orfismo che, accostandosi a 
questa religione, provocò la sua conciliazione col dionisismo. 
Comunque sia ciò, è fuori di dubbio che a uri dato momento 
della sua storia l'orfismo subì il potente influsso della religione 
apollinea e ne uscì radicalmente trasformato. Di questa tra- 
sformazione troviamo riflessi nei miti che si formarono intorno 
alla persona di Orfeo ; fu detto figlio di Apollo e di Calliope 
o anche Polinnia*, e si disse che, dopo là sua morte, la sua 
lira fosse stata appesa in voto nel tempio di Apollo s. 

Da questi miti, connettendoli con là conciliazione real- 
mente avvenuta tra apoUinismo e dioiiisismo, possiamo con- 
<:ludere che a un dato momento, che non possiamo preci- 
sare, l'orfismo subì una radicale trasformazione accostandosi 
-alla religione apollinea, e assorbendone alcuni elementi. Ne 



* Plut. De Iside 35 p. 365 A ; Philoc. fr. 22 Miiller. 
' Paus. X 19, 3. 

' Compte-rendu Alias 1861 tav. 4 ; Overbeck Kunstmyth. 
Atlas t. XXI 25 ; Afch. Zeit. 1866 tav. 2n. 

* Kern p. 8, 22 ; p. 9, 24-25. 
. * Lue. Adv. ind. II. 
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uscì una specie di teocrasia della quale sfrisenti la teologia 
orfica. Infatti agli orfici, anzi a Orfeo stesso, concordemente 
si attribuiva la identificazione di Dioniso e Apollo in un dio 
sincretistico chiamato Helios *. 

A questa trasformazione delPorfismo possiamo connettere 
la morte di Orfeo. 

Si sa che, secondo il mito, egli morì sbranato dalle Me- 
nadi e che vi erano vari miti intorno alle ragioni di questa 
morte, che fu spiegata sia come punizione degli dei per aver 
violato l'Ade, sia come -vendetta delle donne escluse dalle 
orge, sìa con altre ragioni. Vi era però una tradizione, che 
fu raccolta e trattata da Eschilo nella sua tragedia Bassarai, 
€ che si impone alla nostra attenzione per il fatto che Eschilo, 
quale iniziato nei misteri orficó-éleusini, potè raccoglierla 
entro la stessa cerchia dell'orfismo : la tradizione è conser- 
vata dallo Pseudo-Eratostene^, il quale dice che Orfeo, spre- 
giando Dioniso, proclamò Elio il massimo degli dei, e lo 
■chiamò Apollo, e che si svegliava la notte verso l'alba a ve- 
dere Elio; per cui Dioniso, adirato, mandò le Baccanti che 
lo sbranarono. Secondo Eschilo, dunque, la morte di Orfeo 
sarebbe stata una punizione per il suo passaggio dall'uno al- 
l'altro dio. Ora noi possiamo ragionevolmente pensare che 
questa tradizione, la quale, ripetiamo, Eschilo potè raccogliere 
entro la stessa cerchia delPorfismo, risalisse a un avvenimento 
reale e cioè che Orfeo venisse ucciso dai suoi seguaci, dòpo 
che ebbe, in certo modo, apostatato dal dionisisino primordiale 
verso la religione apollinea. Per chi crédè che la persona di Orfeo, 
■e molte delle tradizioni che si riferiscòna a luì, abbiano conte- 
iiuto storico, questa congettura non ha nulla di irragionevole. 

Comunque sia ciò, certo è che l'orfismo, venuto a contatto 
<:on la religione apollinea, si trasformò radicalmente. E noi 
•crediamo che proprio grazie a questa trasformazione esso 
si inserì profondamente nella civiltà greca sì da esercitare 
^lia immensa influenza. 



^ Proclì Theol. Fiat. VI I2 p. 376 = Kern 172: 'O . tòv 
^Xiov si? taOróv TCù)? dcYst irt^ 'AnóXXwvt ; Magr. I 23, 21 = 
Kern 236 A, 235 : ày^o^ Zèu Atóvùoe.... "HXie Tcoiyfeyféxop ; I 18, 
^7 = Kern 239: "HXto?, 6v Aióvucov ènCxXiQoiv xaXéouotv. 

' Ps-Erath. 24 p. 140 Robert = Kern pp. 33, 113. 
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Un altro momento della conquista orfica della Grecia fu 
la sua connessione con la religione eleusinia, che taluni ^ hanno 
negata, senza però alcuna ragione convincente. Il fatto è che 
i piccoli misteri di Agre erano incentrati in Dioniso e che 
essi formavano un unico inscindibile complesso con i grandi 
misteri di Eleusi ; e che perciò, per lo meno, non si può ne- 
gare l' influenza profonda della religione dionisiaca, se non 
proprio orfica, sulla religione eleusinia. Ma da quanto ab- 
biamo detto risulta che il Dioniso che formava il centro dei 
piccoli misteri era il Dioniso orfico. Negare dunque un intimo 
nesso tra orfismo ed eleusinismo è vero partito preso*. È più 
logico, invece, pensare che da prima tra la religione eleusini^, 
di carattere agrario schiettamente attico, e la religione orfica, 
ci fosse nna profonda antitesi e anche rivalità, e che in se- 
guito, riconciliatesi le due religioni, ne sorgesse una nuova 
con eguale dignità delle due antiche rivali. A Delfo avvenne 
lo stesso tra la religione apollinea e quella dionisiaca, e forse 
tutto intero il processo di formazione della coscienza religiosa 
greca uscì dalla conciliazione tra il misticismo tracio-orfico 
e l'intellettualismo greco-olimpico. 

È assai facile ricostruire le cause che operarono a questo 
effetto. La storia delle religioni ci dà continui esempi di movi- 
menti mistici e individualistici i quali, non potendo venir sop- 
pressi, vengono, dopo un periodo di persecuzioni, accettati e 
regolarizzati dalla religione statale ; sarebbe facilissimo tro- 
var esempi, senza cercar molto lontano, nelle religioni orien- 
tali durante l' impero romano, e in taluni movimenti mistici 
durante il medidevo. Possiamo facilmente pensare che l'or- 
fismo ajpparisce dapprima ostico allo spirito greco e che su- 
bisse anche qualche persecuzione da parte di Licurgo e di 
Penteo, due re puniti da Dioniso per aver perseguitato la sua 
religione. In seguito, avvenuta la conciliazione, l'orfismo sa- 
rebbe penetrato in Attica costituendo un centro suo ad Agrai^ 



1 Per es. Rohde I« p. 285; Foucart p. 253 s."; Kern in 
PW. s, V, Eumolpos p. 1119 e Orpheus -p. 30 e p. 53. 

^ Kern nega ogni influenza orfica a Eleusi e insieme ricorda 
l'inscrizione eleusinia Aiovùoq) TrapaTcai^ovri (Rosciier III col. 
1568', .Orpheus -p. 54) ch'egli riferisce al Dioniso fanciullo dei 
misteri orfici. 



esercitando uiia influenza sempre più forte sulla religione 
eleusinia, finché allo stato parve inevitabile riconoscere l'eresia 
orfica, e regolarizzarla assumendone la sorveglianza. 

Certo è che, avvenuta la saldatura, la religione eleusinia ne 
subì una profonda trasformazione. Essa era stata prima una 
religione agraria, nella quale mancava ogni elemento mì- 
stico e orgiastico ; Porfismo le portò il suo slancio mistico 
e la sua soteriologia, facendone una religione di salvezza e di 
redenzione. 

Certo è che la tradizione mostra lo sforzo di riconnettere 
l'origine dei misteri eleusini a Orfeo o alla Tracia. Prima di 
tutto il mito secondo cui Orfeo ne sarebbe stato il fonda- 
tore * ; Eumolpo, che nelP inno a Demetra appare come un 
principe eleusinio, di stirpe attica, appare nella tradizione 
posteriore di razza tracia ; da ciò la tradizione di due Eu- 
molpi, l'uno tracio e l'altro attico ^ ; dove è facile veder l'ef- 
fetto di uno sforzo da parte orfica per connettere alla Tracia 
l'origine dei misteri eleusini e di una successiva reazione attica 
per eliminar questa contaminazione. Nella tradizione secondo 
cui Museo, eleusinio, padre di Eumolpo e gran sacerdote di 
Eleusi quando Eracle vi fu iniziato, era scolaro di Orfeo 3, 
si deve egualmente vedere lo sforzo degli orfici di riconnet- 
tere ad Orfeo l'origine dei misteri. Non bisogna poi dimenti- 
care che -il gruppo nel telesterion di Eleusi rappresentava 
solo Demetra e Core, senza lacco *, e che lacco, in realtà, non 
fu mai a casa sua ad Eleusi, tanto è vero che ci veniva .por- 
tato in processione da Atene. E la tradizione secondo la quale 
i canti che i Licomidi — famiglia sacerdotale che in Phlya 
possedeva un telesterion di Debietra — eseguivano durante 
i misteri, erano opera di Orfeo ^, fu certamente un espediente 



^ Gruppe ap. RoscHER III I col. p. 1096 s. Kern p. 30.Cfr.le 
tradizioni secondo cui Orfeo fondò il culto di Demetra a Sparta 
(Paus. Ili 14, 5). Sul Taigeto vi era un tempio di Demetra eteu- 
sinia con una statua di O. (Paus. Ili 20,5).. 

^ V. Kern in PW, su v. Eumolpos. 

' A^ar. Bar. A 27 e. p. 15, p. 7 Jacoby = Kern 161 ; Suid. 
^. V. == Kern 166 : Diod. IY 25, i = Kern 169. 

* Kern in AH. 1892 XVII p. 138. 

"Paus. IX 30, 6. V, su i Lio. Schelling in PW. XIII 2, 
Pp. 2300-1. 
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sacerdotale per arrivare al solito scopo di porre l'órfisiho al 
di sopra della religione eleusinia. 

Quando avvenne questa trasformazione ? 

Probabilmente nell'epoca pisistratea. Fu quella un'epoca 
di grande risveglio religioso : allora furono costruiti il Lenaiòn 
e 1' Eleusinéon, furono perfezionate le rappresentazioni dram- 
matiche ^ In questo fervore il misticismo aveva una grande 
parte, e lo possiamo giudicare dall' interesse che esso de-^ 
stava; sull'acropoli sì conservava una raccolta di oracoli 2 • 
per la revisione del testo omerico fu nominata una commis- 
sione di quattro persone di cui tre erano orfici e di questi il 
solo Onomacrito era ateniese, e due erano italioti : Orfeo Cro- 
toniate e Zopiro Eracleota®. 

Tutto mostra che l'età pisistratea dovette segnare l'avvento 
dell'orfismo ad Atene e là sua conquista dello stato ateniese. 

Il risultato più importante di questa scalata del potere 
fu la fusione tra l'orfismo di Agrai e l'eleusinismo di Eleusi, 
che trasformò i misteri eleusini nella loro essenza. Dall'altro 
lato, con la interpolazione della Nekyia orfica — che fu un vero 
e proprio falso — l'orfisino si inserì nella letteratura nazionale, 
e trasformò V Odissea in un suo strumento di propaganda. 
Con quanta avvedutezza tutto questo avvenisse prova il 
catalogo delle eroine attiche e ioniche inserito nella visione 
di Odisseo*, il quale ha lo scopo di attrarre le simpatie degli 
attici alle credenze orfiche, su per giù come il missionario si 
cattiverà la simpatia del negro affermando che in paradiso ci 
sono i negri. 

A capo di questo movimento, che reca la impronta di una 
grande furberia sacerdotale, sta, secondo la tradizione, Ono- 
macrito, al quale la tradizione attribuiva la interpolazione 
di alcuni versi, del resto senza importanza, nella Nekyia ome- 
rica ^. Si diceva anche che avesse ordinato e manipolato, falsifi- 
candoli, gli oracoli di Museo e che perciò Ipparco lo aveva 



^ Sulle riforme pisistratee v. Busolt Griech, Gesch: I 343 s. 

* Herod. V 90. 

^ Sulla conimissione pisistratea testi in Kìnkel Ep. Gr. Fr. 
I p. 239-40 ; Kern 189. V. Gruppe in Roscher III 1 col* p.1133 s. 

* Od. XI 228-327. 

' I versi 602-4 dell' XI libro secondo uno scoliaste (Keri^ 
p. 55 J IV 190). 
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cacciato da Atene »; era ritenuto autore e raccoglitore di. 
scritti e poemi orfici*. 

Cercando di sceverare la leggenda dalla storia^ nói certo- 
non crederemo che prima di Pisistrato non esistesse la minima 
redazione scritta dei poemi omerici, e cioè che fino al VI se- 
colo la scrittura non fosse stata mai usata per fissare il testo- 
dei poemi, né créderemo alla nomina di una vera e propria 
commissione di dotti incaricati di questa operazione, né che 
Onomacrito fosse un falsificatore di testi degno di essere espulse^ 
dalla città ; però possiamo benissimo credere che Pisistrato 
desse sviluppo e impulso alla diffusione scritta dei : poemi 
omerici, che sotto di luì, e appunto grazie a questo impulso, i 
poemi vennero qua e là rimaneggiati e raccolti in modo da 
formare un unico epos, che d^altro lato gli orfici, potenti 
allora ad Atene, si valessero dell'occasione per introdurre 
delle interpolazioni nei poemi in armonia con le loro 
dottrine. E possiamo benissimo pensare che Onomacrito 
fosse il teologo principe della setta: la tradizione, secondo 
la quale egli avrebbe messe in versi le dottrine di Orfeo ®, e 
inserito nelPorfismo il mito della uccisione di Dioniso tòglien- 
dolo da Omero *, rispecchia senza dubbio una vasta attività 
teologica, da vero «padre della Chiesa». In conclusione gli 
orfici agirono come di solito agisce la casta sacerdotale, valen- 
dosi dell' influenza ottenuta presso lo Stato per diffondere, 
mediante lo Stato, le dottrine della propria religione. 



Possiamo considerare tutto ciò come un oscuro periodo portò in crec 
di fermento durante il quale l'orfismo si inserì nella storia zk,ne'"'^'' 
greca e ne divenne un elemento vitale importantissimo. ^^^^' 



una nuova coDC 
zione oUremoi 



^ Herod. vii 6 = Kern, 182. 

* Clem. Al. Strom. 1 21; II p. 81, i St. = Eus. Praep. 
«y. XII 30 p. 575 D = Kern 183 ; Sext. Bup. Pyrrh, 
Hypot. III 30 = Kern 187 ; Paus. Vili 37, 5 = 4ern 
193 ; Philopon. ap. Arìst. De An. A 5 pp. 186, 24 Hayd. = 
Kern 188; SuiD. s. v. = Kern 184. 

^ Arist. De An. 15 p. 1410 b 2SÌ 

*Paus. Vili 37, 5. 
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Quali nuovi elementi portò nella coscienza greca il revival 
orfico ? 

Abbiamo già veduto che la. escatologia orfica aveva un con- 
tenuto essenzialmente realistico, che cioè concepiva la vita 
oltremondana come una continuazione e insieme una integra- 
zione della vita terrena. In questo sta la sua novità. Infatti 
la concezione greca, quale è rispecchiata in Omero, è perfetta- 
mente antitetica a quella orfica. Secondo l'escatologia omerica 
l'anima, dopo che il Goxpo è stato bruciato, vola via come un 
sogno o un'ombra o un fumo, e se ne va nell'Aide dove vive 
in uno stato di semincoscienza, senza nerbo e senza forza. 
In altri termini, la vita oltremondana è uno stato dèi tutto dì- 
verso dalla vita terrena, il cui inizio è segnato dalla morte, la 
quale dunque segna non la continuazione o la integrazione 
della vita terrerla, ma la negazione di essa. 

La escatologia orfica non era dunque greca. La sua origine 
stava in una concezione realistica pre-greca, che facilmente 
rintracciamo nella civiltà micenea. 

L'idea che il rito funerario miceneo costantemente ri- 
vela è la permanenza della personalità nell'oltretomba e la 
continuazione della vita terrena dopo la morte. Tuttp il rito 
miceneo mirava, da un lato, a conservare il meglio possibile 
il corpo del defunto, dall'altro a fornirlo di tutto ciò che po- 
tesse rendergli piacevole la vita. Nell'età primordiale il morto 
fu sepolto entro la casa o vicino ed essa, come per conservare 
il vincolo che lo legava alla famiglia. In seguito si usò seppel- 
lire in grotte naturali, o adattate, o anche in grotte artificial- 
mente scavate nella roccia, talora così capaci da poter conte- 
nere tutto il clan. Infine si volle dare al morto la sua vera casa 
non dissimile dalle case dei vivi. Esempi tipici sono la tomba 
regale di Isopata o il cosidetto «tesoro di Minias», a Orco- 
meno, o il «tesoro di Atreo» a Micene: splendide, colossali 
costruzioni, decorate con vero lusso di arte. In queste ver^ 
« case del morto ì) si poneva tutto ciò che potesse recar como- 
dità o gioia al morto — lampade, braceri, rasoi, specchi, gioielli, 
armi, strumenti professionali, blocchi di ossidiana per tagliarsi 
le selci, figurine fittili di servi, e talora servi veri e propri, uc- 
■cisi perchè continuino a servire dopò la morte il signore, prov- 
vigioni abbondanti, che si rinnovavano di tempo in tempo 
mediante libazioni od offerte : tutto, insomma, ciò che po- 
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tesse occorrere a una vita assolutamenteidentica alla vita 
terrena *. Il sarcofago di Haghia Triada* conferma tutto ciò^ 
perchè mostra il morto, rappresentato come se fosse vivo, 
nell'atto di ricevere un rito funerario*. 

Tra 1* escatologia omerica e il rito funerario minoico e' è 
evidente contrasto perchè l'anima, come la concepisce Omero, 
non solo non potrebbe abitare il sepolcro arredato apposta 
per essa, dovendo essa restar chiusa nel remoto Aide, ma non 
potrebbe nemmeno, mancando di ogni personalità e coipo- 
reità, godersi tutti i piaceri terreni offertile e usare le armi^ 
gli arredi, i cibi, deposti per lei nella tomba. L'unico puntò in 
cui pare che Omero si accordi col rito funerario miceneb è il 
racconto del funerale di Patroclo * dove si può pensare che, 
ponendo sul rogo i cavalli e i cafri nonché i dodici prigio- 
nieri troiani, Achille intenda inviarli a servire al defunto. 
Nulla però nel tèsto allude a una simile credenza e special- 
mente nulla si pone sul rògo che abbia qualche evidente riferi- 
mento con la vita oltremondana ; non armi, non arredi, nulla, 
che si connetta davvero col rito miceneo. 

Tra le credenze oltremondane omeriche e quelle micenee 
ci era dunque una vera antitesi. Ora è un fatto assai impor- 
tante che invece le credenze oltremondane orfiche sono in per- 
fetto accordo con quel che ci dice il rito minoico. Infatti, come 
vedemmo, esse consideravano la. vita oltremondana come una 
continuazione e una intensificazione della vita terrena ; con 
gli stessi bisogni e gli stessi piaceri : cioè perfettamente secondo 
le idee minoiche. E questa concordanza prova, per altra via, 
come il dionisismp fosse estraneo alla civiltà greca e risalisse 
a un'epoca pregreca. 



^ V. sul rito funerario miceneo Glotz La civil. égéenne (Pa- 
Iris 1923) p. 321 s. Ivi la letteratura. 

* ikfoM, Ant. Lincei XIX t. I-II ; Drerup Omero (tr. it. 
pergamo 1910) t. A-B.; Dussaud Les civilis. prehell. (Paris 

1914) t. D. 

' Ad Eleusi si trovarono tracce di costruzioni pregreche vi- 
icino alla costruzione poligonale del telesterion (Kern Die Rei, 
Uev Griech, I (Berlin 1926) p. 139). Ciò potrebbe esser un indi- 
J2io che ì misteri eleusini, compresa la loro escatologia, erano 
Idi origine pregreca. 

* //, XXIII 164 s. 



23. — Macchioro. Zagreus. 



— 354 — 

Un altro fatto notevole è che mentre la Nekyia omerica 
non contiene nessuna concezione dell'Ade che possa accor- 
darsi col rito minoico, perchè le ombre ivi sono prive di corpo- 
reità e obbligate a rimanere chiuse entro l'Ade, la Nekyia 
orfica è in perfetto accordo col rito minoico perchè presenta 
la vita oltremondana come la continuazione della vita terrena. 

Questa fu la grande novità dell'orfismo : questa chiara, 
precisa, concreta, concezione della vita oltremondana che la 
fece apparire desiderabile là dove essa era, secondo lo spirito 
greco, odiosa e temibile. 

Nella Nekyia orfica si aggiunge anche una idea vaga e monca, 
sì, ma evidente^ di una retribuzione. Non già per la figura 
di Minosse, come comunemente si crede e come credettero 
spesso anche gli antichi i* Minosse appare nella; visione orfica 
come giudice grazie al realismo orfico, che assegna ai morti 
la stessa attività che avevano da vivi : come Orione, che era 
un cacciatore, seguita a cacciare, cosi Minosse che era un re, 
seguita a giudicare K II concetto della retribuzione è contenuto 
nelle figure di Titio, Sisifo, Tantalo. Essi sono puniti, certa- 
mente, non in ossequio a una legge di giustizia ma perchè 
hanno, in un modo o nell'altro, offeso gli dei ; è dunque più 
una vendetta che una giustizia. Ma ciò non toglie che essi 
rappresentino un principio nuovo, l' idea cioè che le azioni 
commesse in vita — diciamo, magari, solo le offese recate in 
vita agli dei — possono venire punite nell'oltretomba. 



1 Platone {Minos p. 319 d) dice che Omero pone Min. 8ixà- 
^«v^a xp^oouv ox^Tfcpov Ixovxa ; nel mito del Gorgia (p. 523 G) Zeus 
nomina giudici infernali Minosse, Eaco, Radanianto ; nell'Apo- 
logia (p. 41 A) sono nominati Minosse, Eaco, Radamanto, Trit- 
tolenxo, e quanti altri furono giusti in vita. Nel Fedone invece 
(p. 249 A) non è nominato il giudice ed egualmente nel mito di Er 
(Resp. p. 614 B). NelVAssioco (-p. 371 B-C) sono nominati Mi- 
nosse e Radamanto. La tradizione finì col consacrare Minosse. 
(V. . testimonianze in R^uhl De mortuor. iudicio RGV II (Giés- 
sen 1895) p. 2. In Pind. 01. II 56 s. è espresso il concetta 
della giustizia, ma manca il giudice. 

' Preller-Robert I pp. 820-825 ; Ruhl o. e. p. 2. 
Però gli antichi a ciò non pensarono e attribuirono a Omero 
r introduzione di Minosse nell'Ade come giudice infernale : per 
es. OiNOM. fr, I MuLLACH Fr. ph, gr. II p. 361 ; PtAT. Minos- 
p. 319. Cfr. Helbig in Roscher II col. p. 2096. 
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Con l' interpolazione orfica la Nekyia omerica perdette 
dunque il suo carattere e diventò da Nèkyomanteia, . Kata- 
basis. Per quanto facile sia alla critica filologica riconoscere 
l' interpolazione, non altrettanto facile fu distinguerla al po- 
polo greco che considerava i poemi omerici con animo poe- 
tico e religióso assai più che critico. Le falsificazioni e le inter- 
polazioni sono sempre molto facili a esercitare su libri che hanno 
carattere religioso, perchè la pietà serra gli occhi alla critica. 
Così V XI libro dell' Odissea perdette il suo carattere di rac- 
conto di avventura e diventò una specie di spiegazione pratica 
di dottrine escatologiche, cioè una Catabasi. Il primitivo 
e barbaro esorcismo delle anime, mediante il sangue delle 
vittime^ divenne una cosa infinitamente più augusta e terribile: 
la discesa di un uomo vivo nella dimora dei morti e il rac- 
conto di ciò che ivi egli aveva veduto. 

. Per comprendere quale immenso rivolgimento dovette por- 
tare la Catabasi interpolata quando, contrariamente a tutto 
ciò che avevano creduto, i Greci per la prima volta la les- 
sero, bisogna saper ricostruire lo spirito con il quale i Greci, 
e specialmente i Greci dell'età arcaica leggevano i poemi 
omerici. Essi avevano per i Greci tutto il valore e il peso di 
un libro sacro : ad essi il Greco credeva : da essi aveva ap- 
preso a conoscere gli dèi: i poemi omerici erano per il Greco 
una fonte di conoscenza. Or ecco che di un tratto essi schiu- 
devano un nuovo mondo : non piti il malinconico Ade in 
cui i morti vagolano come le ombre, ma un mondo in cui i 
morti sono robusti e pugnaci come i vivi, in cui ci sono delle 
punizioni e dei giudici. 

E tutto questo era testimoniato da chi ? dal più prudente 
e savio degli eroi greci, Odisseo stesso : e questo Odisseo di- 
chiarava che tutto ciò egli aveva veduto con i suoi propri 
occhi! 

Questo fu l' immenso risultato ottenuto con la interpo- 
lazione. 

Perchè l'orfismo dava tanta importanza a questa trasfor- 
mazione della Nekyia , omerica ì 

Per l'orfismo era un punto essenziale il credere alla realtà 
e alla concretezza della vita oltremondana da un lato, e alla 
punizione e alla beatitudine dall'altro. La beatitudine oltre- 
mondana, cioè il godimento reale di gioie di tipo terreno e 
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umano, era non già un premio della virtù ma una conseguenza 
pratica della iniziazione ; da ciò il principio che soltanto colui 
che fosse stato iniziato aveva diritto alla beatitudine oltre- 
mondana, e la concezione delP iniziato come di un essere pri- 
vilegiato. Per affermare tutto ciò, per pensare cioè alle gioie 
oltremondane come a uii premio riserbato agli iniziati, oc- 
correva affermare vigorosamente la realtà e la concretezza 
dell'oltretomba, concepirlo lion come un mondo vago con- 
fuso nebbioso, ma come un mondo preciso reale, simile in fondo 
al nostroj,nel quale era possibile per gli iniziati godere di quelle 
gioie perfettamente terrene che loro prometteva l'orfismo, 
cioè la musica, il canto, il banchetto, la danza e simili, e un 
beato soggiorno in una bellissima regiojie. Da ciò 1* importanza 
enorme della Catabasi, cioè della discesa all' Hades e del 
racconto di ciò che ivi vede chi ci va, e il gran numero delle 
Catabasi orfiche. La Catabasi era per l'orfismo una specie dì 
testimonianza, il racconto di chi narra ciò che realmente ha 
veduto con i suoi propri occhi. La Catabasi, che era narrata e 
descritta nei libri canonici dell'orfismo — la più importante 
era quella attribuita a Orfeo stesso — era per l'orfico la base 
della sua speranza oltremondana, la promessa della futura 
beatitudine. 

Ora è naturalissimo che quando, circa liei VI secolo, l'or- 
fismo cominciò a diffondersi in Grecia, esso pensasse a valersi 
come mezzo dì diffusione dei poemi omerici, che erano la vera 
Bibbia dei Greci e il fondamento della loro coscienza religiosa. 
Ora i poemi omerici, mentre offrivano scarsa opportunità in 
generale alla penetrazione orfica, avevano una opportunità 
di primo ordine liel racconto della Nekyia omerica ; in essa 
poteva innestarsi la dottrina che più di ogni altra distingueva 
l'orfismo, la vera pietra angolare della fede orfica : la dottrina 
oltremondana. Con un'abile interpolazione la Nekyia ome- 
rica poteva venir trasformata e i poemi omerici diventar uno 
strumento potentissimo di diffusione delle dottrine oltremon- 
dane orfiche. E gli orfici non si lasciarono sfuggire l'occasione. 
Essi agirono così come agirono, per es. gli interpola.tori della 
Bibbia o del Vangelo i quali si avvalsero della autorità del 
libro sacro come di una testimonianza o di una prova della 
verità delle loro dottrine. 

Così la primitiva Nekyomanteia diventò una Katabasis, 



— 357 — 

non già, come qualcuno crede % perchè in origine le due cose 
formassero tutt'uno, che anzi — come abbiamo veduto — la 
Nekyomanteia (cioè l'esorcizzare i morti e farli uscire dagli 
inferi) in un certo modo esclude o rende inutile la Katabasis 
(cioè il discendere giù tra i morti), ma perchè alla Nekyoman- 
teia si sostituì la Katabasis. 

È notevole che nella Nekyia omerica non vi è nessun ac- 
cenno alla beatitudine ; vi sono solo descritti e rappresentati 
tormenti. Ciò concorda col fatto che in tutte le descrizioni 
dell'oltretomba, che si possono connettere con le concezioni 
orfiche, sono descritte con vivi particolari le pene, ma si allude 
appena alle beatitudini ; egualmente nella visione di Tespesio 
una vera e propria beatitudine è appena accennata, mentre 
si descrivono con compiacenza medievale le pene dei mal- 
vagi; nella leggenda della discesa di Pitagora all'Hades-si 
narrano le pene che egli vide, ma non i godimenti*. 

Egualmente nella Nekyia dipinta da Polignoto, sulla base 
della Nekyia omerica,, che noi conosciamo dalla descrizione 
di Pausania *, erano rappresentate solo pene, e non beatitudini. 

L'orfismo dunque accentuò assai più le descrizioni delle 
pene oltremondane che non delle beatitudini*, è ciò fece con- 
siderando la pena come mezzo necessario per purgar il peccato 
titanico e diventar beata ^* la sofferenza aveva perciò, nella 
concezione oltremondana dell'orfismo, una importanza assai 
maggiore della gioia. Del resto, esso si serviva delle descri- 
zioni delle pene infernali come di^ un buon esempio e ammo- 
nimento per convertire*. 

La storia diede ragione agli orfici; la nuova concezione, 
grazie all'enorme influenza dei poemi omerici, si affermò, e 
popolarissime divennero le descrizioni orfiche del Tartaro e 
degli Elisi, di Tantalo, di Sisifo, delle Danaidi, di Minosse. 
E una concezione del tutto nuova penetrò nella coscienza 



^Ganschinietz (in Pauly-Wissowa X 2373) crede che 
originalmente Nekyomanteia e Katabasis formassero una sola cosa. 
^ HiERON ap. DiOG. L. Vili 21. 
^ Paus. X 28 == OvERBEck Schrifiq, 1050. . 
* 'Plat. Rep. ir p. 365 A. 

^ Procl. In Remp. II p. 180, 23 ; p. 339, 17 Kroll. 
* Plat. Gorg. p. 525 C. 
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greca : P idea del realismo oltremondano e della retribuzione, 
V idea cioè che la vita oltremondana è una vita concreta dove 
realmente si gode e si soffre, e che questa sofferenza e questo 
godimento sono in qualche modo connessi colle nostre azioni. 
Naturalmente gli orfici erano molto lontani dal pensare 
la retribuzione oltremondana come fatto spirituale, e molto 
cammino dovette ancora fare l'uomo prima di arrivarci. Ma 
la barbara concezione dell'oltretomba come di un . luogo te- 
dioso e informe, dove l'anima non è né viva né morta e 
dove non fa che rimpiangere la vita perduta,.cedette il posto 
a im'altra concezione che, non meno barbaramente, affermava 
un principio del tutto diverso : la continuità tra la vita e la 
morte. Principio che diverrà il cardine del cristianesimo. 



8. 
e una visione Consideriamo ora il problema escatologico in rapporto 

della vita anti- „ . . J 11 \u ' 

tetica al pessi- alla visione greca della vita. 



mismo 



greco. ji Greco, nonostante le apparenze, era profondamente pes- 

simista *. La radice del pessimismo greco era senza alcun dub- 
bio il fatalismo, concezione che dominò lo spirito greco fino da- 
gli albori, e gli fece concepire là vita come regolata, nel male 
e nel bene, da un destino cieco — Moira, Ananke — alla 
quale anche gli dèi erano soggetti, ed a cui l'uomo non può 
sottrarsi, checché faccia e dica. Tutta la mitologia greca è piena 
di questa idea torbida e triste di un destino malefico che a un 
tratto, ^enza- Tagitaie -alcuna, entra ndla vita xlell'xiomo e lo 
trascina verso la sventura e la colpa. Quanto è frequente, 
per es., il mito di un eroe che, prima ancora che nasca o che 
appaia, viene designato da un oracolo come futuro autore 
di delitti I Acrisio è messo in guardia contro Perseo, Laio con- 
tro il futuro Edipo, Atamante contro Frisso. E quando il de- 
stino si impadronisce di un uomo, questi diventa del tutto im- 
potente a sfuggirgli e deve percorrere la sua trafila di orrori : 



1 V. sul pessimismo greco Nestle Der Pessimismus u. scine 
Ueberwindung b. d. Griechen in Neue Jahrb. f. d. klass. Alt- 
1921 XXIV p. II s. DiELS Der ani. Pessimismus {Schule U- 
Leben) I (Berlin). 
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così Edipo fa di tutto perchè il suo destinp lion si attui, ma la 
Moira irresistibilmente lo trascina a diventar eie che deve di- 
ventare : parricida e incestuoso. Tutta la tragedia greca non 
è in fondo altro che la espressione di questo urto ivano dell'uomo 
contro il destino cieco che afferra e distrugge gli uomini, facen- 
done dei colpevoli o degli infelici, settzà loro voìóntà. 

Il destino dei popoli stessi, in fondo, è un prodotto della 
Moira ; la volontà umana, nonostante le apparenze, non ci 
ha nessuna parte. Tutta la guèrra troiana è priva dì scopo : 
essa nasce, secondo il mito, perchè Afrodite, per vincer la gara 
della bellezza, promette Elena a Paride^ cioè per un capriccio 
e V inganno di una dea. E la immoralità, anzi la assutdità di 
questo mito, apparve così presto evidente che nel VII secolo l'au- 
tore delle Ciprie inventò tutta un'altra origine per la guerra, cioè 
la volontà di Zeus di liberare la terra dalla malvagia stirpe umana. 

Un altro aspettò caratteristico del pessimismo greco è 
dato osservare in un altro gemere di miti ; il mito dell'eroe 
figlio di un dio e di una donna, L' intervento di un dio nella 
vita umana non porta fortuna. Quando una donna mortale 
è amata da un dio colui che ne nasce è sèmpre un infelice, e 
l'unico suo privilegio è di soffrire, oppure di portare sventura : 
da Zeus e Alcnieiia nasce Eracle, da Zeus e Leda n.asce Elena, 
da Zeus e Danae . Perseo. La mitologia greca^ spogliata dai 
suoi colori smaglianti, è profondamente triste e si presenta 
come il prodotto di una mentalità profondamente pessimistica. 
Il mito di Pandora non è altro che lo sfogo di una visione pes- 
simistica della vita, la quale tenta di spiegar, mediante il mito, 
la inutife crudeltà del destino-; - c-il^jnito -^le. età -dd-mondo . 
delle quali l'ultima, la presente, è la più malvagia e. più infe- 
lice, deriva dalla stéssa origine. 

Questo pessimismo trovò assai presto sfogo nella lettera- 
tura, dove torna continuo il lamento della inutilità e delle tri- 
stezze della vita. «Come la stirpe delle foglie — ■ dice Glauco 
biella Iliade * — così sono le stirpi degli uomini». E Achille 
dice a Priamo 2 « Gli dèi diedero in destino agli uomini di 
viver tristi : ed essi sono felici ». 



' II. VI 146 s. 
' II. XXIV 525 s. 
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Di questo profondo pessimismo è impregnata specialmente 
la poesia gnomica. Dice Teognide (v. 381) : 

Nessuna cosa all'uomo è dalNume chiarita/ né alcuno 
sa per qual via movendo potrà agli dèi piacer. 

É altrove (v. 425 s.) : 

Non esser mai nato è per gli uomini su la terra il meglio, 
e la luce del sole alma non scemere : 
nato che sia, le pòrte subito vaUcar dell' Invisibile, 
e di glebe giacer sotto un gran tumulo. 

Poiché non vi è alcuna ragione sufficiente che giustifichi 
il male. Chiede Teognide a Zeus (v. 377 s.) • 

Ms. come dunque il tuo senno tollera aver così i tristi 
come il buono del pari in conto egual, 
sia che a saggezza, sìa che si volga a insolenza la mente 
dell'uom che si abbandona al malo oprar? 

E Simonide di Amorgo (fr. i) : 

Zeus tonante, o :figliuolo, ha in mano il termine 

d'ogni cosa, e dispon giusta suo libito : 

né il senno ha l'uomo in suo poter, ma efimeri 

vivon qual gregge, e d'ogni cosa ignorano 

del tutto come Iddio si appresti a compierla. 

Di spème e di vaghezza essi si nutrono 

tutti^iadamo affannosi: alcuni aspettano 

un giorno, ed altri gli anni che si volgono, 

né il novo anno v' è alcun che non 1' immagini 

venire pieno di beni e di dovizie. 

Ma agli uni è sopra, anzi che al termine giungano, 

r inamabil vecchiezza : altri li domano 

i morbi; spenti in guerreggiar ne accolgono 

molti la terra nera e r Invisibile ; 

molti ne sbatte il turbine nel pelago, 

e vinti dal furor del mar purjmreo 

muoion, quando potean felici vivere : 

un laccio al collo altri s'intreccian, misera 

fine, e il lume del sol spontanei lasciano. 

Nulla v' è al mondo senza guai, ma innumeri 

fati ai mortali impendono e miserie. 

Di questo stesso disperato pessimismo sono impregnati 1 
lirici e i tragici. Dice Simonide di Ceo (fr. 20 (39) : 

Poco é il vigor degli uomini, 

e son le cure inutili 

e lavor su lavoro in età breve. 
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e sovrasta la morte inevitabile 

del par: di questa infatti il buono e il pessimo 

parte ugual ne riceve. • 

E Sofocle nell'Edipo a Colono (v. 1225 s.) : 

Non nascerete per l'uom ventura massima, 

e poi, venuto il giórno> 

colà d'onde ebbe origine 

subito far ritorno. ■ 

Che quando gioventù sparve, recando le sue lievi follie, 

quale su noi travaglio non preme, quale mài colpo si schiva ? 

Discordie, gelosie, .1, 

risse, battaglie, stragi : e infine retaggio ultimo eseèrabile, 

è là vecchiàia, priva 

di vigore, di piacevoli conversari, d'amicizia, 

che in sé d'ogni tristizia ha la tristizia. 

Caratteristico è anche ciò che narra Erodoto % cOme in- 
dice dì questa profonda corrente pessimistica .: « Serse prima 
di passare 1* Ellesponto tenne una' rivista dell'esercito. E ve- 
dendo quelle innumerevoli schiere di guerrieri, da prima si ral- 
legrò ma poi scoppiò in pianto. Interrogato rispose : Mi è 
venuto il pensiero di lamentar la brevità della, vita unxana. 
Perchè nessuno di costoro vivrà oltre 100 anni. Ma Artàbano 
replicò : Vi sono cose anche più dolorose nella vita. In questa 
breve vita nessuno né di questi uoniini né degli altri piiÒ es- 
sere così felice, che non gli venga una volta, anzi più volte, 
il pensiero : meglio morto che ^ivo. Vengono le disgrazie, 
vengono le malattie, ci scompigliano e fanno sì che questa 
corta vita ci pare durare troppo a lungo.. Così, quando la vita 
diventa un peso, la morte ^eve divenire uno scampo deside- 
rato. Il dio che ha fatto gr^stare all'uomo la dolcezza della vita 
sì trova a esser invidioso di esso ». Ed Erodoto * narra ancora 
che, quando Creso interrogò Spione perchè stimasse così poco 
la sua felicità, Solone rispondesse : rè, me, che so che il di- 
vino tutto è invidioso e conturbante, tu interroghi intorno 
alle cose umane ? Infatti nella lunghézza del tèmpo molte 
cose si possono vedere che uno non vuole, e molte anche sof- 



^ VII 45 s. 
32. 
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irire. Di tutti i giorni che formano la. vita umana nessuno 
h simile all'altro. Bisogna veder la fine. 

Sarebbe inutile continuare negli esempi. " Questi bastano 
a dar un' idea precisa della tragicità di questo irrimedia- 
bile pessimismo che permeava la coscienza greca. Di fronte 
:ad esso non c'era il conforto dell'oltretomba. Assai dissimile 
<ial cristianesimo che converte il pessimismo, relativo alla vita 
terrena, in ottimismo relativo alla vita ultraterrena, il greco 
:non ebbe alcun conforto nella escatologia. La vita oltremon- 
dana non costituì per lui un compenso per la vita mondana. 
La concezione omerica dell'ai di là rimase profondamente 
radicata nella coscienza greca. Dice- Teognide (v. 567 s.): 

La giovinezza io godo e mi diverto poicKè à lungo io poi, 
persa la vita, giacerò sotterra 

mutolo come un sasso, e il caro lascierò lume del sole 
e, ancorché savio, non vedrò più nulla. 

E altrove (v. 1193 s.) : 

Spine come. tappeti pel morto son coltrici pari, 
se sia soffice o duro quel letto egli non sa. 

E Saffo (fr. 69) : 

E poi tu giacerai morta e di te non resterà niente 
né memoria né amor, perocché delle rose di Piena 
non hai parte, ma errar nelle case dell'Ade inutilmente 
spaurita dovrai tra le larve defunte in tua miseria. 

E Anacreonte (fr. 32-43): 

Mi sciolgo in lacrime 
ed il Tartaro e l'orrenda 
buca io temo di laggiù, 
dove è il scendere malagevole 
dove chi una volta scenda 
non ritorna al mondo più. 

E Simonide di Geo (fr. 19-33) : 

Tutto in un sol baratro orrido termina 
e la ricchezza e le grandi virtù. 

La stessa disperata concezione troviamo nei tragici. Eschilo 
parla della vita oltremondana come di un sonno infi- 
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Ulto S e Sofocle considera il morto come un nulla % un'ombra 
vana ^, privo di dolore *, e l'Ade come un sito buio e orribile ^ 

L'ombra dell'Ade omerico aduggiava l'anima greca. Per- 
ciò nessun conforto dava la vita oltremondana al dolore della 
vita mondana. Da ciò un pessimismo direi quasi totalitario, 
che abbracciava la vita come la morte, tristi tediose inutili 
tutte e due a un modo istesso. Occorreva dunque una nuova 
concezione, se non della vita, almeno della morte. Fermo re- 
stando il pessimismo mondano, bisognava farlo sboccare in un 
ottimismo oltremondano, ili cui quello trovasse un compenso. 

Prima assai del cristianesimo questo nuovo rapporto della 
vita e della morte fu oilerto dall'orfismò. L'orfico rimase pes- 
simista rispetto a questo mondo, ma divenne ottimista in rap- 
porto all'altro mondo e pose l'oltretomba come compenso 
ai dolori della vita. Di questo rovesciamento del pessimismo 
ci dà una curiosa prova Plutarco • dove, riferendosi ad Aristo- 
tele, interpreta la nota sentenza gnomica, che per l'uomo una 
volta nato la miglior cosa sia morire, in un senso assai diverso 
da quello tradizionale, intendendo che l'uomo, dopo la morte, 
sia assai più felice che non in questa vita, e che perciò gli con- 
venga morire ; ciò che né Omero né i gnomici né i tragici 
pensarono mai. 

È ovvio che un rovesciamento di valori cosi radicale non 
poteva non influire sulla coscienza etica : possiamo anzi dire 
che, ove l'orfismo avesse trionfato in Grecia, avrebbe dato 
origine a un altro tipo di società diverso dalla società greca 
perchè concepiva in modo del tutto non greco — • cioè a bar- 
baro-» ■-- i rapporti tra uomo e uomo. 

Un documento importantissimo di questa mentalità nuova 
è dato dal coro degli iniziati nelle Rane', dove essi si van- 
tano di aver tenuto un contegno pio tanto verso gli stra- 
nieri quanto verso i concittadini ; con che si afferma un prin- 



^ Ag. 1451. 

^ Ai. 1231 . Hel. 1159, ii66. 

' Ai. 1257.' , . 

* Hfil. 1170; Oed. Col. 955, Trach. 1173. 
** Ai. 508. 

* "Pljjt. Cons. ad Ap. 2y. 

' Ar. Ran. 456 s. ooot {xs{X0T^(jie&' eòos^^ xè 8vi]yo\is\t ipÒTzw 



cipio universale perfettamente antitetico al particolarismo 
greco ^. Per capire ? importanza di questa attestazione biso. 
gna ricordarsi che la netta distinzione, e anzi opposizione, tra 
il cittadino e lo straniero era uno dei fondamenti della so- 
cietà greca. La coincidenza tra politica e religione, ossia tra 
stato e chiesa, portò il Greco a pensare che cittadino di una 
polis non potesse essere se non chi partecipasse della religione 
della polis * ; non esser partecipe della religione equivaleva a es- 
ser fuori del novero dei cittadini, estraneo ad essi come agli 
stessi dèi patrii la cui protezione egli non poteva avere. 

Perciò lo straniero, prima di tutto, non poteva partecipare 
ai riti della religione patria ed entrare nei templi degli dèi 
patri: la legge sacra di Eresos, per es,, escludeva dal san- 
tuario tanto gli stranieri quanto i traditori della patria ^ per- 
chè essi erano egualmente stranieri alla patria. Perciò i tem- 
pli e gli arredi sacri o le statue toccati "da uno straniero diven- 
tavano impuri e dovevano venir purificati prima di esser 
usati di nuovo*. Escludere lo straniero dalla patria signifi- 
cava perciò conservare pura la religione patria^; da ciò la 
renitenza straordinaria degli antichi a dar la cittadinanza a 
uno straniero. 

Lo straniero, insomma, era originalmente un nemico^. 
Perciò destinato, per diritto naturale, a essere schiavo del 
Greco ' ; e questo concetto era cosi radicato nello spirito greco 
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^ il carattere universale dell'orfismo ha qualche riscontro con 
i misteri di Zeus Panamàrios in Caria. Nelle lettere di invito a 
partecipare alle feste, più specialmente ai niisteri, del dio, l'in- 
vito è rivolto a tuttr gli uomini prima di tutto, e poi specialmente 
alla città alla quale l' invito è diretto (Hatzfeld Inscr. de Pfl- 
namara "BCH. p, 71 s, Es. n. 11 : nàvra? àv^pénonq ò •8'eòs èrti 
TÌjv èccCaoiv JcaXet ; n. 14: è -^sò^ 0(xa<; énl rfyi ìepàv èoTtaoiv 
xocXeTj Tcaotv àv%cl>7coiq àel touto Txapéxcùv. Le inscrizioni parlano 
della 9iXav^ptó7c{a del dio (Roussel Les myst. de Panamara Ivi 

p. 131). 

' Dem. LIX C. Neair 113, 114. 

3 PrOTT-ZiEHEN p. 117, IO. 

* Plut. Arisi. 20. 

5 Dem. LIX C. Neair 89. 

* Dem. XXIV 50 C. Mid. : pàppapov xal ^zoXc, ix%6v. 
'''Pl AT. Rep. V 469 C. ; Eur. Iph. Aul. 1379 ; Dèm. 

III 01. 23 : Aristot. Resp. I p. 1292 b, 5 Bekker. 
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che appare anche nel mito i, E per esso ci fu sempre una con- 
dizione giuridica speciale : uno straniero, per és., che avesse 
violato un tempio veniva, al pari dello schiavo, punito colle 
verghe e le catene, mentre l'uomo libero pagava una am- 
menda?» egli non poteva esercitare il commercio? e i suoi 
iìgli erano considerati come bastardi *. 

Di fronte a questa cosi precisa profonda sistematica avver- 
sione verso gli stranieri, le affermazioni degli iniziati nel coro 
aristofaneo di esser stati egualmente pii tanto verso i concit- 
tadini quanto verso gli stranieri, dà proprio J' impressione 
di una voce non gteca, come un'anticipazione di un'altra ci- 
viltà: la cristiana. L 

Per un altro punto, anche più importante forse, l'orfismo 
fu l'antesignano di una morale superiore: la condanna dello 
spergiuro. Esso riserbava una condanna speciale per gli dèi 
spergiuri che dovevano restare per 9 anni nella palude tarta- 
rea S; Pindaro pone trai beati coloro che serbarono fede al 
giuramento'; Aristofane pone nel borboros coloio che òffe- 
sero l'ospite, che frodarono o rubarono denaro, insieme 
allo spergiuro e l'incestuoso''. 



II. 



.1. ' ' 

L' influenza dell'orfismo non si "volse verso l'arte. La sua L'orfismo eser 

funzione storica fu essenzialmente diversa da quella della re- fluaniasuUaspe 

ligione statale la quale, ricchissima di miti e di immagini, ''''^^*^,^°°s°„i '^jj^ 

arricchì, e quasi potremmo dire creò, l'arte greca. Il compito gorismo, 
dell'orfismo fu assai diverso, e si direbbe quasi che consistette 



, ^ I conipagni di Diomede trasformati in uccelli sono amici 
•ai Greci e avversi agli stranieri (Ant. Lib. 18 ; Varr. ap. Aug. 
<^iv.D. 18, 6). 

^ Plat. Legg. VI p. 764 C ; Cfr. Arist. Resp. Ili 13. 

; Dem. XXIV Pro Phorm. 6; LVII In EuhuUd. 31-32. 

Ar. Av. 1652. 
^ Serv. Ad Aen. VI 565. 

' PiND. O^. II 116 S. 

Ar. Ran. 146 s. 



- 366 - 

nel supplire a quello che fu la grande debolezisa della religione 
greca : cioè l'assenza di un contenuto etico. Riappare qui 
evidente l'antitesi fra estetismo e misticismo, l'uno incapace 
di creare valori etici, l'altro incapace di creare valori este-^ 
tici ; e di nuovo appare la verità della tesi che presenta la 
storia del pensiero greco cóme il prodotto di questi due prin- 
cipi in sé stessi discordi, ma armonizzati dal processo stesso 
della storia. Ricchissinio di valori etici potenziali, e poveris- 
simo di contenuto mitico e fantastico, l'orfismo trovò il sua 
campo naturale nella filosofia; qui si svolse la sua vera funzione 
storica; e si può dire che fin dai suoi albori la speculazione 
greca risentì dell' influsso orfico. 

È stata attribuita alla filosofia greca una origine esclusi- 
vamente mistica ed è stato negato alla filosofia presocratica 
ogni elemento mistico. Due tesi egualmente esagerate. La ve- 
rità è invece che non si può parlare così genericamente di filo- 
sofia presocratica, e conviene distinguere in essa due correnti 
diverse ed anche opposte; vi è la corrente razionalistica e 
naturalistica di Anassimandro, Anassimene, Diogene di Apol- 
lonia e, fino a un certo punto, Empedocle ; e vi è la corrente 
intuitiva e mistica di Pitagora, Eraclito e, fino a un certo punto, 
Anassagora. La prima corrente deriva dal realismo naturali- 
stico, tipico dei Greci, dalla impossibilità di staccarsi dall'og- 
getto, dalla materia, da quel che si vede e si tocca. Da ciò 
lo sforzo di interpretare il mondo come fatto naturale e ma- 
teriale, in sé medesimo, ateisticamente. L'altra corrente de- 
riva dall'orfismo ed è nettamente antintellettualistica. La prima 
corrente è più fisiologia, come dicevano i Greci, che non filo- 
sofia, cioè indagine della natura ; e infatti questa corrente; 
non ebbe in sostanza nessun influsso profondo sullo svolgi- 
mento del pensiero greco ; dai presocratici naturalisti venne^ 
se mai, un impulso alla scienza, ma non alla filosofia. La filo- 
sofia vera e propria, cioè l' indagine del principio, dell'univer- 
sale, comincia in Grecia con l'altra corrente, quella che de- 
rivò dall'orfismo. Questa fu dunque la grande funzione del- 
l'orfismo nella storia del pensiero greco : lo distolse dal mate- 
rialismo, che è di per sé stesso sterile, e lo avviò verso la specu- 
lazione trascendente. 

Il primo prodotto dell' influsso orfico fu il pitago- 
rismo. 
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Gli antichi identificarono l' orfismo col pitagorismo ^ \, 
ma chi esamini il contenuto di queste testiiribnianze osserverà 
facilmente che esse riguardano unicamente l'aspetto religioso- 
dei pitagorismo e* propriamente i riti. Ciò che colpì gli anti- 
chi fu la completa identità religiosa dei due movimenti. Jam- 
blico, pur seguendo naturalmente la tradizione mitica dell'or- 
fismo, osserva che il nesso tra i due movimenti era teologico ^^ 
Del resto l'unico punto in cui coincidevano era la escatologia i 
infatti le descrizioni della beatitudine oltremondana attri- 
buite al pitagorismo sono assolutamente identiche a quelle del- 
l'orfismo ^. Gli antichi non avvertivano le eventuali diversità fi- 
losofiche, tanto più che la filosofia pitagorica, in realtà, 'non fu 
mai viva, dopo la estinzione della scuola pitagorica, e questo- 
deve essere il nostro pulito di vista. Nói crediamo che l'orfi- 
smo e il pitagorismo fossero due movimenti che, partiti da 
un'unica sorgente religiosa j si differenziarono in ciò: che il pi- 
tagorismo inserì su questo trónco religioso una filosofia ;. 
probabilmente fu Pitagora che trasformò l'orfismo in pitago-^ 
risme. Ma l'essenza religiosa rimase comune. L'escatologia 
orfica, con la sua dottrina del corpo-carcere, in cui l'anima 
è racchiusa per scontare la pena, e della punizione che le anime 
malvage scontano sotterra, è della beatitudine riserbata al 
virtuosi, fu accettata in blocco dal pitagorismo*. 

Forse questa concordanza tra l'escatologia orfica è quella 
pitagorica ha un contenuto più profondo di quel che appare- 
e ha forse radici in qualche primitivo contenuto estatico co- 
mune alle due religioni : di Pitagora si diceva che fosse stato- 
ali' Ade 5 e al pitagorico Brontino era attribuita una Catabasi *^ 



^ Herod. II 8i ; Plut. Conv. II 3 ; Jambl. V, Pyih^ 
151; PROCL. In Plat. Tim.V (III p. 168 Dichl). 

^ Jambl. Vita Pyth. 145 Westermann : Il\}9<x.yopiy.%(; kccv' 

àpidjxòv ■& e o X o Y t a C w a p à 8 e i y (x a èvapyè? SjcetirÓ 7c<o5 èv 
Opcpsì. Ivi 146 : oùx é'zi 8^ oSy à[t.(fi^oko^^.yt{Qvs tò Tà? è^op- 
V-^Z Ttapà *Op(péci>^ Xa^óvTa IIuB^avópav ouvTà^ai Tà nepl ^swv 
^ÓYov 6v xal lepòv Bià touto èTcéYpacpsv, «? Sv ex tou (AuaTtxw'ràTou? 
«7t7)v^iojxévov Tiapà *0p9St tókou. 

^ Testi in Diels II p. 374. 

* Assai giustamente Gompèrz intitola il cap. V dei suoi Gne- 
(hische Denker « Der orphisch.-pythagpreische Seelenglaube ». 

" Testi in Zeller Phil. d. Gnech. P p. 313 n. i. 

® Kern p. 52 n. 174. 
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Religiosamente dunque noi dobbiamo accettare la identità 
affermata dagli antichi. Ma vi dovette essere anche una: iden- 
tità di natura diversa, sociale o politica. 

È un, fatto assai significativo che il pitagorismo prese 
sviluppo precisamente dove si sviluppò l'orfismo, cioè in Ma- 
gna Grecia, specialmente intorno a Sibari e a Crotone. È 
noto che il pitagorismo costituì una potente organizzazione 
ìp. Magna Grecia e vi ebbe una grande influenza, costituendo 
lielle varie città italiche delle aristocrazie the esercitavano una 
grande influenza politica. Dalla furia stessa della rivolta po- 
polare, che annientò la potenza dei pitagorici, incendiando do- 
vunque fossero le loro case, e uccidendo e disperdendo gli affi- 
liati finché, grazie all' intervento degli Achei, fu permesso ai 
superstiti di tornare in Grecia * ; dal furore stesso di questa 
rivolta si può arguire quale fu la potenza della settia pita- 
gorica. Ora, nella stessa regione doye il pitagorismo fu tanto 
forte, Porfismo ebbe il suo centro ; gli orfici Brontinp, Nicia, 
Orfeo, Zopiro sono conterranei dei pitagorici Archita,; Eurito, 
Pilolao, Liside^. 

Il centro del pitagorismo fu Crotone, dove, per l'appunto, 
scoppiò la rivolta antipitagorica, e il centro delPorfismo fu 
Sibari, come dimostrano i t imboni. Ora coloro che costrussero 
i timboni, e che vi furono sepolti dovevano appartenere a una 
società potente e sicura di sé; non si elevano una quarantina 
di enormi tumuli, che sono vere colline alte 8-lo m., del dìa- 
inetro di 10-30 m., che formano una catena lunga molti chilo- 
metri, smuovendo masse enormi di terra e seppellendovi i 
morti con un rito che contrasta con le abitudini e le credenze 
del paese, se non si domina questo paese. I timboni ricordano 
:in piccolo le piramidi : essi sono i sepolcri di una casta potente 
che aveva usi e costumi diversi da quelli della popolazione, 
ed era libera di seguirli; si impone quindi P idea, che quei 
timboni sienp l'opera della aristocrazia pitagorica. 

L' impressione dell' antichità che il pitagorismo e l'orfi- 



^ Sulla storia politica del pitagorismo v. le fonti in Zeller' 
p. 314 nn. 3, 4, 5 ; p. 316 n. i ; p. 322 nn. 7, 8, 9 ; p. 323 
^- l J P-,33i n. 3 ; p. 333 n. 11. 

* Sugli orfici deir Italia Merid. v. Kern p. 52-3. 
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smo fossero una Gosa- soia, appajre dunqu^ almeno pet'P Ita- 
lia, giustificato. .: . - . ■ ; ■' 

. Resterebbe tuttavia il dubbio se, nel caso del pitagorismo, 
si possa parlare di un vero,epropriof influsso speeulatìvoj-cibè 
di una vera e propria posizione di yàlpri teorici, ro non rpiut' 
tosto di influenze e concordanze mistiche e religiose;: e 
magiche, .•;:::•; 

■■-" \ "'■■' ■ ■■ ■ ". '■ ''2. ' ' ' \ . \ ' ■;'■''..■■•.'. 

H grà,nde e vero influsso filosofico delPorfisiiào troviamo « spedaimant»- 
in Eraclito, coV quale esso entra definitivamente nella storia ^" "^^ °' 
della speculazione. L' influènza dell'òrfismó sul ifilosòfò di.Eìesó 
è stata mólto discùssa, e ajntnessa in vàri^ misura ; alcuni 
anche la negarono*. Evidentemente per là concezione erro- 



^ Ammettono una etrettaL e profonda relazione^ tra le fìlpsofia 
di E. e l'orfismo Làssàlle {Die Philos. HérakV. des DunklenBet- 
lino 1858 I ppj.' 204-268) ionàandosi specialmente sul mito'di 
Zagreo. Pfleidèrer {Was ist der Quellpunki dev herakh Phih 
{Tubingen 1886) e Die Phil. Her. in Liehte der Mysierienidee) 
che però dei misteri non parla quìàsi né precìsa fnai quale iòs^e 
ia loro idèa; Teighmuller {Neue Stud. js. Gesch, dBs/-Begriffs 
II (Gotha 1878) pp. 133, 135j 247), secondo cui la filosofia 41 E. 
è la spiegazione delle dottrine segrete di lui. Credono .a una; detir 
vazione orfica molto limitata (ZéIxer* 2 p. 741 ì la sola;dPt* 
trina della sopravvivenza dell'anima, appresa, però dai pitago- 
rici), Róhdìe {Psyche' II pp. 152-3: qualche attinenza genè- 
rica), DiEts {Arck. Gesch.yphil. II 91 ; qualche pensiero). Ne- 
gano ogni relazione ' con i misteri Aàli, (Gesch. d.. Logosidee in4- 
0riech. PM^ Leli)zig 1890) p. 8; Tannery {Rev.philòs. .KYI 1883 
p. 294 e Pour l'hisii de là science hisll. {l^ris 1885) p. 1,75 ; Bu^net- 
^cn^NKi.{DieAufàuged. griech, Phil. Léipiig-Berlin 1913) p. 154,; 
ScHULTz {Pythag. u. Her, [Studien z. ant. Kultur *] Leipzig-Wiéà 
1905) p. 75 s. Per lo Schultz cercare i nessi tra l'eracliteismo 
e l'orfismo pro;^a mancanza d' intelligenza ! MegÙo di tutti Joel 
{ijesch. d, Ani. Phil. p. 282) che definisce Er. «ein òrphischer 
Geist, der àber sich selbstiiberwindet». Gladisch {Herakl- u. 
Zoroaster Leipzig 1859) e Teighmuller {Heràkl. als Theol.Neùe 
^tud. z. Gesch. d. Bégriffs, Gòt\ì3i 1878) connettono E. con 
1 Egitto * Chiappelli {Atti accad. scienze mor. Napoli 1887 
P- 117 s.) con là Persia. Giusta reazione cóntro queste manie 
jn BuRNET (Greeft philos. London 19I4) p. 4 s. e in Gilbert 
{Griech. Religionsphil. p. 64 nota). Kern {Orpheus 'BqxUtl igzo 



24. — Macchioro. Zagreus. 
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nea che pretendeva di constatare nel filosofo i riflèssi di una 
speculazione orfica. E ciò non era possibile. 

Il mistero, appunto perchè mistero, non poteva contenere 
alcun insegnamento. Ed Eraclito non avrebbe mai potuto 
desumere da esso qualche dottrina, se non come elabo- 
razione sua volontaria di quel peculiare stato di coscienza 
che era la palingenesi. Perciò il quesito tanto discusso intorno 
ai rapporti tra Eraclito e Porfismo non ha ragione di essere : 
dipende, più veramente, da un equivoco. Dipende, cioè, da una 
impressione che si ebbe quando si osservò che tra la filosofia 
di Eraclito e Porfismo c'era qualche rispondenza, la quale non 
pareva spiegabile se non supponendo che tra i due fatti ci 
fosse una relazione di dipendenza. In realtà la relazione è dì 
identità, perchè eraclitismo e orfismo sono due aspetti diversi 
di un solo e unico impulso, realizzatosi nel primo caso come 
filosofia, nel secondo come religione. 

Gli antichi non avevano alcun dubbio intorno alPorigine 
orfica della speculazione eraclitea. Una testimonianza che, a 
quanto pare, non è stata valutata abbastanza, troviamo in 
Aristotele, Parlando delle dottrine di Platoue, dice che la filo* 
sofia di questo aveva alcuni elementi dedotti dai filosofi pre- 
cedenti e altri, propri di Platone, dedotti dalla « filosofia degli 
Italici»:© aggiunge, spiegando questa affermazione, che Pla- 
tone, prima di diventare scolaro di Socrate, era stato seguace 
di Cratilo e delle dottrine di Eraclito^. Dunque, secondò Ari- 
stotile, Eraclito stesso doveva essere stato seguace della « filo- 
sofia degli Italici» dal momento che Platone, per aver seguito 
Eraclito, poteva essere giudicato seguace di questa filosofia. 
Ora, poiché per questa « filosofia degli Italici » si deve inten- 
dere, senza alcun dubbio, la filosofia orfico-pitagorica, si con- 
clude che in questo passo Aristotele attesta l'orìgine orfica 
(od orfico-pitagorica) della filosofia di Eraclito. E non basta. 



p. 42) afferma che i libri orfici furono conosciuti da Senofane, 
Empedocle, Eschilo, Aristofane, Platone, Aristotele, Callimaco, 
Euf orione, ma non fa il nome di Eraclito ! 

1 Abist. Met. I p. 987 a, 36 s. Beklier : Metà ^è Tà? e^iQjJiéva? 
9tXooo9Ca? fj nxàTcovoq ènsYsvsTp 7tpaY{Jt.aTela Tà jxèv •noXXà toiìtoi; 
àxoXouàouoa, Tà 8è xal tSia napà "cìiv tòjv 'iTaXixwv Sxouopc cpiXocotploy. 
ex véou Te yàp ouvt^^tj? ysv6[i.evo<; TtpwTOV KpaTÙX9 xal t«ì? 
*HpaxXsiTsbie • Só^ai?. 
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Plutarco riferisce la dottrina della ekp^rosis tanto ad Or- 
feo quanto a Eraclito 1, e Platone identifièa la dottrina era- 
clitea, del perpetuo scorrere delle cose, al pensiero contenuto 
nella teogonia orfica *. Ma più di queste, che sono in fondo 
comparazioni di filosofi, vale, secondo noi, la attestazione di 
Clemente Alessandrino, il quale dice che Eraclito tolse da Or- 
feo la maggior parte delle sue dottrine ', 

Il modo come il dotto apologeta fa questa affermazione 
merita rilievo. Per arrivare alla sua tesi, che il pensiero greco 
mancasse di originalità e derivasse dagli Ebrei, egli vuol prima 
dimostrare che per i Greci era cosa comunissima dedurre i 
pensieri da altri, tanto è vero che tra loro stessi il furto di cour- 
catti e di parole era la cosa più frequente j e dopo aver citato 
una quantità di esempi aggiunge : « Taccio di Eraclito che tolse 
quasi tutto da Orfeo ». Il fatto che Clemente, invece di docu- 
mentare con qualche verso i furti eraclitei, si accontenta di 
una preterizione^, proverebbe che l'origine orfica della filosofia 
eraclitea era nota. A ogni modo, è certo che Clemente non può 
aver parlato a caso, profondo conoscitore com'era delPorfi- 
smo, sia perchè era stato iniziato, come si credeva in au:- 
tico * e come alcuni credono oggi con buone ragioni^, sia per- 
chè conosceva i Discorsi frigi di Diagorà di Melo e aveva 
attinto alle rivelazioni di lui ®. Il fatto che Eraclito apparteneva 
a una, stirpe reale, nella quale erano ereditari taluni sacerdozi 
di Demetra Eleusinia', potè renderlo più proclive ai misteri,. 



^ Plut. De def. orac. 12 p. 415 s. 

^ Plat, Crai. p. 402 ; risulta dalle parole che seguono che 
H. allude alla teogonia orfica. 

^ Clem. Sirom. vi 2, 271 I p. 443 Stàhlin. Non capisco 
come il DiELS {Herakl. p. 16) possa intendere che E. amasse 
nascondere la sua filosofia nella «lingua dei misteri»: in tutti 
i frammenti eraclitei non e- è una sola frase che ricordi il formu- 
lario dei misteri. 

* Rus^B. Praep. ev. 112, 63 Dindorf. 

^ HoNToiR Commeni CI. d'Ai, a connu les mysières d'Eleusis 
^T^ Musée belge 1905 (IX) p. 190 s. 

®. Lenormant Mém. sur les repres. des mysi. d'El. in Mém. 
àe l'Acad. inscr. XXIV (1861) I p. 397 s. ; Bratkb in Theol. 
Sttid. und KriUken 1887 pp. 647-708. Su Diagora Vi Wellmann 
in Pauly-Wissowa IX 310-11. 

' Strab. XIV 1, 3. 
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Da questo punto di vista appare nella sua vera importanza 
uii nòto epigramma di Diogene Laerzio, ih cui si dice argiita- 
inente che l'oscura opera del filosofo apparisce piena di luce 
quando un iniziato ci serva di guida » ; dove la parola mystes 
(iniziato), va intesa non nel senso figurato, cioè di «intendi- 
tore della filosofia» di Eraclito ^^ ma nel senso proprio, cioè 
di «iniziato ai misteri». 

iiirianzi tutto, bisógna pur consentire che, inteso nel 
primo senso, l'epigramma perde tutta la discreta malizia 
racchiusa nella allusione alla vera origine della oscurità era- 
clitea, che è paragonabile solo alla fine malizia di cèrte alla- 
sioni aristofanee ; inoltre, dopo quanto abbiamo detto, ci 
pare fuori di dubbio che qui si alluda proprio alla dottrina 
orfica del filosofo. Si che l'epigramma acquista un inatteso 
valore di testimonianza. 

Vi è un frammento di Eraclito, che generalniente viene 
considerato come una prova che il filosofò era avverso ai mi- 
steri. Io credo invece che esso sia stato interpretato a rove- 
scio e che, al contrario, dia la prova del grande rispetto che 
il filosofo aveva per i misteri. 

«Se non fosse a Dioniso — egli dice— ' e h e 
fanno la processione e cantano lacanzone 
fallica, farebbero cosa im pudicissima. Ma 
Ade è tutt'uno con Dioniso, di cui sono in- 
vasati e festeggiano le Lene e»®. 



VJ)iOG. IX,j6: 

Mv] Taxù? 'HpaKXstTou stc' òjxepaXòv elXss ptpXov 
Toóqjsobu* (iòéXa toi Sóopafo? àrpaTcìiróf;. 
*o«pv}) xal ojtÓTo? èo'clv àXà^i-TteTOV ^ 8é os {jlóoty)? 
elaayàYT), 9(xvepóu XatAirpó-csp* "i^eXCou. 

2 ScHAEFER (o. c. p. i8) 6 DiELS [Heraklettos p. ni) inten- 
dono (AÓffTvj? come « intenditore o conoscitore della filosofia di 
Eraclito » : è chiaro che così l'epigramma perde tutta la discreta 
malizia contenuta nella allusione al « segréto » di Eraclito. TeicH- 
MuLLER {Neue Stvdien II 135-6) intende tiiSor*)? nel vero senso, 
ma non lo applica ai misteri, seguendo la sua idea dei rapporti 
tra Eraclito e la religione egizia. 

' Fr. 15 : El (x-J) yàp Aiovóoqj Tco{JMr'5)v stcoìoOvtó xal ^[xveov a?o(A« 
alSoCoucjtv àvaiSéoTaxa etpyacfc'àv oOtò? 8è 'ACSkj? xal Atóvuao? 
Sreo» ixaivovTat xal XTQvatt^ouotv. 
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Tutti videro in questo frammento, un'espressione di sdégno 
o di riprovazione contro la sfrenatezza dei misteri .1, o per 
lo jneii^ 4el culto dionisiaco in generale. Il solo Pfleiderer ^ 
pensa che^ secondo il filosofo, in sé e per sé i riti dei misteri 
orfico-dionisiaci, e specialmente il culto fallico, meriterebbero 
biasimo, ma, che sono giustificati da ciò : che in essi è conte- 
nuta la verità mistica della identità di Dioniso e di Ade. 

Io credo che questa interpretazione sia esatta. 

È chiaro che, se Eraclito avesse voluto esprimere un bia- 
simo contro i misteri, non si sarebbe fermato al particolare 
del culto fallico, che non aveva per gli antichi quel contenuto 
osceno che ci trova, non sempre a ragione, la nostra toscienza 
cristiana, aliena da queste forme religiose naturalistiche. Il di^ 
scendente di una famiglia di sacerdoti di Demetra, assuefatto 
ai salaci particolari del culto eleusinio, non poteva scando- 
lezzarsi per la licenza del rito dionisiaco. È evidente dunque 
che il filosofo scelse come esempio proprio il culto fallico perchè 
altri, dimenticando il suo significato, avrebbe potuto conside- 
rarlo come osceno, mentre egli, conoscendo questo significato, 
non ci trova oscenità. Affermando, insomma, che taluni riti 
sarebbero turpi, se non avessero un contenuto religioso, egli 
implicitamente afferma che non sono turpi, poiché in essi il 
contenuto religioso ci è : ne fa, cioè^ la difesa contro chi li 
giudicasse dalla impressione esteriore. 

L' idea che in questo frammiènto il filosofo riprovi i riti 
dionisiaci è sorta dalle parole mainontai e Unaizusin cho ìri- 
fatti tutti traducono come se contenessero un rimbrotto o un 
sarcasmo*. Ma questa è un' idea falsa, che non risponde a quel 



* ScHLEiERMACHER Sàmmtl. Werke II 141; Schuster 
p. 337 ; Lassalle I s. 205 ; Zeller* I 2 p. 731 ; Diels in 
Arch. filr Gesch. PhiL I 1888 p. 109, Burnet-Schenkl Anf, 
d. gf.PhiL-p. 153 ecc. Curioso il commento del DiÉs {Le cicle 
mysiique p. 69) : la cévemonie du phallus échappe à ses sarcasmes 
parce qu'il s'amuse à la jusiifier par un jeu de mots. Curiosa e 
senza senso la spiegazione di Reinhardt {Parmenides Bonn 
1916 p. 180 n. 2) : Wdfe nicht das Leben der Tod, sowàre ihrTrei- 
oen uneHràglich schamlos : nun aber ist Dionysos gkich Hades, 
tolglich feiern sie, indem sie Dionysos feiern, ihr eigenes Gericht. 

* Ppleiderer Die Phil. Heràkl. p. 28 s. e nota. 

^ Schleiermacher {Sàmmil. Werke III 2 p. 141) : Dem 
sie toll sind und Feste ieiern. Mullach fr. 81 : cuius amore fu- 
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che le due parole significavano per gli antichi. La parola mania 
non solo non aveva, secondo Platone, alcun significato turpe 
od oltraggioso*, denotando essa semplicemente uno stato 
di estasi, e il verbo mainesthai significa nulPaltro fuorché 
trovarsi in questo stato, o anche baccheggiare ^ ; perciò ap- 
punto, e certo senza alcuna intenzione spregiativa, la parola 
mania entra in molti epiteti di Dioniso ®. Quanto a Unaizdn, 
che tutti traducono far festa, baccheggiare^ e simili, facendolo 
derivare cioè da Iettai (baccanti femminili), è chiaro che non 
può avere qui questo significato ; perchè, in tal caso, esso 
postulerebbe un soggettò femmirÀle, ^ conterrebbe in sé stesso 
una limitazione del verbo mainesthai che lo precede, e che 
ha un senso più generale ; e non si capirebbe perchè Eraclito 
avesse voluto indicare proprio il « baccheggiare femnìinile », 
condannando solo questo per la sua irreligiosità. Lenaizein 
deve dunque avere un significato diverso che bisogna tro- 
vare ; Eraclito non può avere scelto senza ragione proprio 
questo rarissimo vocabolo che in tutta la letteratura greca, 
per quanto sappiamo, è citato solo una volta da lui, e una 
da Clemente Alessandrino*. Il significato lo troviamo per 
l'appunto in Clemente, che lo usa in modo tale che il sènso 
ne risulta chiarissimo. 

Dopo aver parlato dei miti greci portati sulla sceria, l'apo- 
logeta conclude : « Ma i drammi e i poeti lenàizontas, ormai 
del tutto ebbri, coronatili di edera come oltre misura insaniti 



riant et bacchantur. Bernays {Ges. Abh. p. 71) : Pl^i insaniunt 
et festa agunt : Schuster (p. 336) : dem zu Ehren sie schwctrmen 
und ausgelassen sind ; Pfleiderer (p. 28) : dem sie die Idrmende 
Feier veranstalten ; Teichmiìller (I p. 27) ; dem sie zu Ehre 
schwàrmen und ausgelassen sind ; Schaefer (p. 67) : dem sierasen 
und Feste feiern; Fairbanks (p. 127) : they go mad and share 
ihe revel; Diels : dem sie toben und Fastnacht feiern; Bòdrero : 
danno in pazzie e celebrano baccanali; Cardini: impazziscono 
e baccheggiano. 

* Plat. Phaedr. 244 A: xà {xéytaTa twv àYa^wv^^xiv y^y^sTai 
8ià {jtavEas, ^zici(. (/.évrót Sócei ^tSofxévv)? ; p. 244 C. : ol -rà òvófxaTa 

2 Paus. X 32, 7; Eur. Bacch, 130 s. 

3 Ps. Oph. Hymn. XLV 4 : 2 II 7 ; L 18. 

* SuiDA lo registra senza spiegarlo. Lo usa Plutarco {D& 
Js. et- Os. p. 362 A) citando il frammento eracliteo (Xifjpabouot 
dicono i codici). 
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nel rito bacdiÌGO, rinchiudiamoli nelP Elicona e nel Citerone 
con i satiri e il tiaso e il coro degli altri demoni decrepiti » \ 
Qui è evidente che con le parole « poeti lenaizontes » Clemente 
allude alle rappresentazioni drammatiche delle Lenee*; e il 
contenuto ditirambico, spesso anche osceno e ridicolo, di quelle 
xappresentazioni ®, spiega perchè Clemente rappresenti questi 
«poeti Imaizontes bicorne insaniti dal rito bacchico e del tutto 
eguali ai satiri e ai siìem. Lenaizein, non deriva dunque da 
lenaif non significa cioè semplicemente « baccheggiare », ma de^ 
liva da Lénaiajs significa « festeggiare le Lenee », « compiere 
il rito delle Lenee ». Questo è il vero senso della parola usata 
da Eraclito; e la riprova di ciò è data dal mirabile 'accordo 
tra le parole del filosofo e le notizie che abbiamo intomo ài 
contenuto delle cerimonie lenee. Eraclito parla infatti di una 
pompe e di un disma, Oia la prima parola è proprio quella usata 
da Demostene dove parla della processione delle Lenee*, e 
la seconda è usata dallo Scoliaste di Aristofane ^ e da quello 
di Demostene dove parlano dei canti bacchici delle Lenee ^. 
Non sappiamo se nelle Lenee ci fosse anche la processione 
falloforica ricordata da Eraclito, ma la cosa è assai verosi- 
mile, e a ogni modo si potrebbe anche dire che pròprio da Era^ 
dito, stabilito ormai il vero senso del verbo lenaizein, si ri- 
cava la notizia che nelle Lenee ci era una processione fallo- 
forica. ; : 

Generalmente si crede che le Lenee consistessero fondamen- 
talmente in una festa della vendemmia, e quasi in una glori- 
ficazione del torchio (lenós) ' che era infatti un simbolo sacro. 



^ Clem. Protr. l 2, 2 (p. 4 Stàhlin). 

^ Dem, C. Mid,, IO p. 517 ; Schol. Dem. p. 310 Dobson ; Schol. 
Ar. Eq. 547 ; Étym. M. p. 361, 39 ; Plat. PfoL p. 327 E. 

' V. nota precedente. ' 

* V. Dem. C. Mid. io p. 517. 

^ V. Schol. Ar. Eq. 577. 

® Schol. Dem. p. 310 Dobson. 

' Perciò il BuRNET traduce (B.-Schenkl fr. 127) : dem zu 
Ehren sie toben und das Fest des Kelters feiern. Giusta etimolo- 
Sia in CooK Zeus (Cambridge 1914) I p. 667, note 3 e 4. 

Già in antico si equivocò sull'etimologia delle Lenee facendole 
derivare da Xvjvós e non da Xtqvòcì = baccanti (Frickenhàus 
Lenàenvasen Berlin 191 8 (XXVII Winckelmannsprogr.) p. 27. 
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di? Dioniso % ma più verosimile di questa Gongett'iiray che noii 
Va d'accordo con il tempo invernale (gamelione, gennàio) delle 
Lenee^: clie non è tempo di vendemmia, è l'altra che vede nelle' 
Iìenee%na festa orgiàstica e mistica. Infatti le Lerìee cadevano 
pròprio nel tempo delle orge trieteriche invernali 2. A Magne-! 
sia gli iniziati dionisiaci celebravano i riti funerari ai loro com- 
pagni per Pappnnto nel Xenaion *; es l'acquisto delle vittime | 
per le^Lenee incombeva agli epimeleti dei misteri*. Un ar- 
gomento assai forte, a favore del carattere mistico o estatico | 
delle Lenee,; è dato dal « miracolo » che avveniva nel tempio | 
di Dioniso ad Andros, alle none di gennàio, come dice Plinio, 
e proprio liei giorni delle Lenee, nei quali una fonte scorreva 
vino ^^: « miracolo » dionisiaco abbastanza comune ® che aveva 
il suo fondamento nell'estasi': il bakcheion orfico di Atene 
era sacro a Dioniso Leneo e vi si celebravano dei misteri. 
Tutto ciò è confermato da Clemente stesso che parla dei poeti 
« lenaizontes », come di gente impazzita nei misteri diònì-* 
siaci: e ciò concorda con ciò che dice lo scoliaste! di Cle- 
mente*. 

Le Lenee erano dunque un mistero bacchico. Ma non ba-' 
sta : il Dioniso Lenaios era connesso alle divinità infere, come 
prova il calendario sacro di Micono, dove il culto del dio è 



.^ Un tòrchio sacro è nominato nei conti di Eleusi : nel re- 
cinto di età greca sui quale era costruito il bakcheion di Atene 
fu trovato un torchio (Maas p. 54)'. 

^ NiELSSON Gr. Feste (Leipzig igo6) p, 275 s. Gli argomenti 
che seguono sono quelli del Nielsson. 

8 BCH XVII (1893) p. 32 l. 5. 

* DlTTENBERGER 620. (Gir. ScHOL. PlaU Eut. p. 2a). 

« Plin. H. n. Il 234. V. UsENER Ada S. Timothei (Prògr. 
Bonn 1877) p. 24. 

« ExjRiP. Bacch. 706: Nonn. Dioriys. XIV 411 s. XVI 
254 s. XVII 277 s. XX;XV 356 s. XL 258 XLV 307 s. XLVIII 
576 s. ; cfr. il quadro dionisiaco in Phil. Im. I 17 con {Jtcoivoi 

' Plat. lon p. 534 a: al Bàxxat àpórovcai Ix tmv noTafitSv 
{xéXt Hai ydcXa xaTsxófAevat * S[X9povss 8è oSoai oò. Cfr. Phil. Z>^ 
vita coni. 2 p. 473 M ; ol pe^ax^eufAévot xal xopupavnàvTs? èv^ou- 
oidfc^ouai jJÉéxpt? av tÒ wo^otifjievov tSwotv. 

® XTjvatCovTa?. àypoixT) àS-^ ItcI t^ "ktpi^ à8o{/.évTQ, ^ xal aOifJì' 
Tcepislxsv TÒv Aióvuoov owapaYfxóv. 
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associate^ a quello di Gfea Chtonia- e di Zeus €litonio K Ma un 
Dioniso Chtonio non; è altri che Dioniso Zagrèo, che era figliò 
di Ade, oppure veniva identificato con Ade^. E infatti lo 
scoliaste di Clemente, iii una notizietta che ha per noi capi- 
tale importanza, dice che nelle Lenee si commemorava col 
canto lo sbranamento di Dioniso ^ Ed ecco perchè Eraclito 
identifica ad Ade il Dioniso festeggiato nelle Lenee, 

Io crèdo che ormài il tanto discusso frammento 15 sia 
chiaro. Eraclito iii esso si riferisce sii culti bacchici in generale, 
e più specialmente alla' festa mistica delle Lenee. Ed è chiaro 
anche perchè egli si servisse proprio delle Lenee per dare un 
esempio di certe cerimonie che, giudicate dall'apparenza, 
appaiono diverse dà quel che sono in sostanza ; di cerimonie, 
cioè, che varino conosciute nella loro intima essenza prima di 
venir riprovate. Egli scelse le I^enee perchè in esse, come 
in nessun'altra. festa, il contenuto religioso e mistico appariva 
deformato p alterato da riti e da gesti sfrenati e incontinenti. 
Non per nulla Clemente, per dare un esempio di gente seria che 
impazzisce, ricorda proprio i poeti delle Lenee. Il filosofo di 
Efeso insegnava dunque, da. quello spirito profondamente re- 
ligioso che egli era, a rendersi conto della essenza del rito, 
superando l'apparenza di esso. 

Questa religiosità ritualistica appare anche in ciò che egli 
dice nel fr. 5, intorno alle catarsi : «Sì purificano va- 
namente macchiandosi di s angue, come se 
alcuno nel fango ent rat o col fango si ri- 
pulisse: e pazzeggiare cis e m b r e re b b e s e 
alcuno degli uomini lo vedesse fare que- 
sto. E a immagini così fatte fan preghiera, 
come se uno con i muri parlasse, punto co- 
noscendo eh ec osa sono gli dèi e glieroi»*. 



^ DlTTENBERGER 615 ; MICHEL 7I4 ; PrOTT ZlEHEN 4- 

V. 21 S. 

* Etym. M. 406, 46 s. : Etym. Gttd. 287, 41. 

^ ScHOL. Clem. Protr. p. 3, 2 Potter (IV p. 92 Klotz) i 

fov Aiovóoou c7capaY{xév. 

* Fr. 5 : xa^atpovrai S' fiXXc!)? cdyLoni [AiaivójÀsvot olov et ti? el? 
WqXòv èfxpàs wtqX^ àTCOvtlJoiTO. tiaìveotì-at S* &v SoxótTj, st ti? a^&TÒv 



-378 — 

Egli non concepiva dunque la catarsi come un rito mecca^ 
nico, ma come un atto che doveva essere accompagnato da 
vera e propria f^/tj-tow^. 

3- 

!ii cui contenu- H contchuto orfico del pensiero eraditeo può venir cono- 
«tato^da ipimil- scìuto dai frammenti chc Sant'Ippolito cita nella sua Confu- 
^^c^^yì^àVov^ra tazìonc di tutte le eresie e preeisamente nei capp. IX-X del 
libro X *, dove combàtte la eresia noetiana. 

Questa setta gnostica, fondata da Noeto smimeo, affer- 
mava la identità del Padre e del Figlio e attribuiva perciò 
al primo dei due quella passione che l'ortodossia attribuisce 
al secondo (patripassianismo), e fu combattuta vigorosamente 
da Ippolito, presbitero romano, capo di una setta rigorista 
fiorita a Róma al tempo di Callisto 1,(217-222) ^ 

Per combattere questa setta Ippolito applica il suo con- 
sueto metodo polemico, che consiste nel dimostrare che i se- 
guaci delle varie eresie non sono già cristiani, come essi si af- 
fermano, ma discepoli, consci o inconsci, di questo o di quel 
filosofo®, e arriva alla dimostrazione che il patripassianismo 



àv^pt^Tccàv S7tt9pàoatTo o(St6> Tcoiéovra. xal xoXc, à.^éX\i(txti 8è toutsoiow 
suxovTtti óxoTov zi TI? $ó(jioiai XsoxeveóoiTO oS ti ywàay.()!>v ^zohc, 
oòS' i^ptoaq o^Tivéq elai. 

1 Sono i frammenti B(ywater Heracl. reliquaé Oxonii 1877) 
2, I, 45, 78, 44, 47, 24, 47 nota, 35, 57-58, 59, 69, 52, 57, 123, 
28, 24, 26, 36 ; e D(iELS Die Fragm. d. Vorsokr. Berlin 1912^ 
I p. 77 s.) 1, 50, 51, 52, 53. 54. 55' 56, 57. 58, 59, 60, 61, 62, 63, 
64. 65, 66, 67. Fairbanks {The first philos. oj Greece (London 
1898) e BuRNET-ScHENKL {Die Anfànge d. griech. Phil. (Leipzig 
191 3) seguono l'ordine del Bywater. Io citerò sempre secondo 
il Diels che è piti rispettoso della tradizione filologica. 

^ Su Noeto e sul patripassianismo v. Hilgenfeld 'Ketzev- 
gesch. d. Urehrist. (Leipzig 1887) pp. 615-626 ; su Ippolito v. gli 
articoli « Hippolytus » in Smith-Wace Diction, of Christian bio- 
graphy III 85-105, e in Wetzer-Welte Kirchenlexikon VI 
pp. 12-21. 

3 I Proém. 8-9 Wendl. : Soxsi o5v wpÓTSpov èx^sfilvou? fòt 
Só^avra TOt? t»v 'EXXiqvgìv qpiXoaóqpqt? èniSet^at Tot? svtuyx*^"^°^^Ì^ 
ovra T0iit6)v iraXaiàTepa xal wpi? tò éeiov oe|xvÓTepa* Sneira au{JiPa?^ì^ 
éxàoTTQV atpeoiv IxdcaTti), àq toótok; toc? èTctxstpT^p-aoiv ènipaXójJievo? 
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[non deriva dal cristianesimo ma è eraclitejsmo scusso. Per 

Ippolito, Noeto non ha fatto altro che dedurre la sua eresia 

I da Eraclito, e i noetiani devono persuadersi, al solo confronto, 

che parecchie delle dottrine che essi attribuiscono a Cristo 

sono invece del filosofo greco *. 

Questa dimostrazione Ippolito la fa citando numerosi fram- 
menti del filosofo.. Egli afferma di volersi attenere ai testi ^ 



ò Ttpiùxoa'vé.x'tiq t^(; odpéaetù(; èTcXsovéxTYjos XapófJievoi; tà? (^PX<^<? 

xal 'ex TOÓTwv ènl rà x^^pwa ópjx'jj'&els 86yyL(t ouvs<yn^eraTo. Ivi 6, 

li: 'Ap^àptevot toivov lpou[xev, rive? oE nccp* "EXXvjoi wpSTOv 91X0- 

[<jo(plav 9uaixrjv sTstSel^avrs?. Toótoìv yàp (xàXtoTa YeYivTQvrat 

xXe^'tXoYOt ol tSv alpéostov TrptóTOOTT^oavTS?, àq {AeTéitstTa iv Tfj 

7cpò(;àXX-^Xou(; oufAPoXf) èTcìSel^otxsv. I 26, 4p. 31 W. : Só^a^Exavois 

I ièxTS^etoéai vojjtC^cd, Trap* cSv ràq àqjopfià? Xa^óvre? ol aEpexixol Tà (ler* 

loù noXò pv}Ov]cró(ieva iTcexsJpTQoav. 

^ IX 7, I p. 240 : OSTO? (Noeto) slaTjYT^oaTO atpeoiv Ih tcóv 

HpaxXsÌTou SoYfAàTtóv ; IX 8, 2 p. 241 : Soxsl wpoffavnwapax^^vat 

xalvuv, ÒTtw? Bla to\ì èyyiovoq èXéyyoM ^avspfiiqSiSaX'&òiotvoE toótou? 

[ AJOfjit^ovTei; XpioTOu slvai (zafl"»jTà? oòx Svira? àXXà tou SxotswoO. 

IX IO, 8 p. 244 W. : Si' òX(y<«>v èwéSei^a oiix Svxa XptoTou àXXà 

*HpaxXetToi> {A«^7jTT^v ; IX 9 p. 244 W, : Oavepòv 8k nSiai toò? 

ìhoifOMq NoYjTou SiaSóxou;.... eì xal *IÌpaxXsEToó XéYoi? aòroù? 

[ài yeYovsvai àxpoaTà?, àXXà Ys '^à Notqtou Só^avxa atpou(j(.évou(; 

àva9av8óv Tauxà èfjtoXoYstv. • 

2^ V 28, 1 p. 133 W. : Soxst xal xà? tGv àxoXoiStì^wv alpsoéov 86- 
4«? sv Tat(; è^TJ? ^ipXoiq sx^^sotì-ai, tGv Òtc' aòrwv XsYOlxévtòv ntxpa.'ii&t-- 
(xsvwv, ovTCììv ixavGv Tirpò? 7capà8siYIA<*'^i<'^óv. Il Salmon {The cross- 
iyeferences ih the Philosophumena, Hermathena 1885 p. 389 s.) ha 
afiermatò che una gran parte delle fonti gnostiche di I. sono fal- 
sificazioni. Per la nostra ricerca ciò poco importa perchè da ciò la 
scrupolosità nel citare e riprodurre i testi, cioè il credito che me- 
rita Ipp. comeriprodutiore di fonti, non ne esce diminuito. E poi que- 
sta quistione non involveraltra, cioè l'eventuale autenticità dei te- 
sti filosofici citati, da nessuno mai infirmata : del resto i capi- 
toli su Noeto sono proprio tra quelli che non hanno sollevato 
akun sospetto. (V. Staehlin Die gnostischen Quellen Hippolits 
{Texte u. Unters. Zi Gesch. d. altchristl. Lit. VI 3 Leipzig 
1890] p. 6). E anche per le altre fonti questa falsificazione, che 
appare senza scopo, non è punto sicura (Staehlin 0. e. e Harnack 
GescA.- d. alichr. Lit. bis zu £wse&«M5? Leipzig 1904 II p. 231): 
Alcuni la negano risolutamente (Bousset Hautpróbleme d. Gnosis 
iPorschung. zur Rei. u. Lit. d. alt. u. n. Tesiam. X Gòttin- 
gen igoy] p, 128, e in Pauly-Wissowa Realenc. VII 3 p. 1506 ; 
^EFAYE Introd. à V elude du gnostic. [Paris 1903] pp. 24-32 
^2-72 e Gnòstiques et gnosticisme [Bibl. écóle haut. et se. vel 
-^XVII Paris 1913] p. 166). 
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è Tinuncia alla documentazioiie solo per le sètte già confili 
tate dal suo maestro Ireneo^ ; cita spesso i titoli o i capitoli 
dell'opera che usa^^ e ne estrae lunghissime citazioni testuali ^^ 

Ippolito è dunque uno scrittore preciso e scrupoloso, mo- 
deratissimo nel giudicare gli scrittori pagani, lontano dalla 
animosità consueta all'apologeta cristiano, e degno di credito 
assai maggiore di quello finora accordatogli dalla scienza. 

Ciò premesso, veniamo ai capp. 9-10 del libro X nei quali 
sono contenuti i nostri frammenti eraclitei. 

Naturalmente si impone il problema se Ippolito conobbe 
Eraclito direttamente, oppure attraverso una mediazione che 
sarebbe stata, in questo caso, la filosofia stoica, la quaky 
notoriamente, derivò dall'eraclitismo *. La conoscenza che 
egli ebbe dei filosofi che usa, ci fa già pensare che egli co- 
noscesse Eraclito direttamente. Ma dirò di più : ciò risulta 
dal suo stesso programma apologetico ^ Non è punto vero,. 



^ VI 55 p. 344, 71 s. Phot. Bibl. 121 (p. 94 a 34 Bekker): 
In I. manca la documentazione per le seguenti eresie ; Secondo 
(HiPP. VI 38 ; Iren. 1 12, 2), Tolomeo (Hipp. VI 38 ; Ir. 1 12, i> 
Marco (Hipp, VI 39-55 ; Iren. I 13-20), Basilide (Hipp. VII 
14-27 ; Iren. I 24), Saturnilo (Hìpp. VII 28 ; Iren. I 24) Mar- 
cione (Hipp. VII 29-30 ; Iren. I 27-28, IV 29-30, 33-34), Carpo- 
orate (Hipp. VII 32 ; Iren. I 25). 

* P. es. V 7 p. 78 Wendl. : TauTà èoriv ành woXXtóv Tcàvi> 
Xóywv Tà xe9àXaia ; V 14 p. 108 W : Aoxet o5v reaparà^ai. 
fxiav twà Tcóv «ap* aòroTc èe^ai^ofjiévcov ^i^\l<av ; V 14, io p. noi 
Wéndl. : oCtw y^p èmyp&^a tò ptpxtov ; V 21 p. 123 W : TauT è<wt 
à HfOMai xal -cototSTOi? irapanXiQaia èv àneCpoi? 00 yyp^ !*{**<*' » ^ 
22 p. 125 Wendl. : el 8é Tiq SXyjv t^v xa?^ aÙToù? npocyyLoneicai 
^oóXerai {XK^etv, èvruxércd ^i^XC^ è7ciYpa90{xév^ nttpà9pacri^ Si^^ r 

V 24, 2 p. 126 Wendl. : ex {xt5<;aÒTou pt^Xou xà dcppTjTa èmSst^ojxsv.... 
ASttq Bk èniYpàcpsTat Bapoóx ; altri esempi simili V 27, i p. 132 ^ 

VI 15 2 p. 141 ; Vili 15 I p. 235 ; IX 13 5 p. 252. Vedi sit 
questi libri Bunsen o. e. Ì 37 s. 

« P. es. V 32 s. p. 86 s. ; V 8, 37 p. 45 s. ; V 14, i s. p. 108 s.,*: 
VI 9 s. p. 136 s. ; vi 34, I s. p. 162 s. ecc. 

• Pfleiderer Die Phil. Her. im Lichte der Mysierienidee (Ber*^ 
lin 1886) p. 36& s. ; Aall Gesch. d. Logosidee in d. gr. Ph^h 
(Leipzig 1896) I p. 456. 

5 I. confuta Giustino connettendolo con Erodoto (VI 24-25" 
p. 216, 35 s.), Valentino con Pitagora e Platone (VI 25-29, p. 268,. 
2 s.). Marco egualmente con Pitagora e con Platone (VII 42-55" 
p. 344, 74 s.). Basilide con Aristotele (VII 14-19, p. 348, 4^ ^'''' 
Marcione con Empedocle (VII 29-31, p. 394, 50 s.). 
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infatti, quel che altri* afferma, che in queste comparazioni 
tra noetianesimo ed eracliteismo il presbitero romano si la- 
sciasse guidare da preconcetti filosofici; Egli non ha nessun 
precoiicetto a favore delPeraclitismo perchè, essendo esso 
una filosofia pagana, non gli attribuisce pregio alcuno, come, 
di fronte al cristianesimo, non pregia la filosofia empedoclea 
o pitagorica. Ciò che a lui importa è di poter dimostrare che 
le eresie non sono religioni cristiane, ma superstizioni pagane 
travestite : che questa dimostrazione avvenga a mezzo di Pi- 
tagora o di Empedocle o di Eraclito per lui è lo stesso. 

Data questa premessa, che risulta dallo spirito e dalla let- 
tera dell'opera di Ippolito, è chiaro che se egli si fosse j^rsuaso 
che la filosofia noetiana era simile alla filosofia stoica, l'avrebbe 
detto e anche cercato di dimostrare, perchè con questa di- 
mostrazione egli raggiungeva egualmente bene il suo intento 
di smascherare l'origine pagana del noetianesimo : né vi sa- 
rebbe stata alcuna ragione per estrarre dalla filosofia stoica 
gli elementi eraclitei in essa penetrati, per affermare poi che il 
noetianesimo è in fondo eraclitismo travestito ; perchè il 
far apparire Noeto come un eracliteo travestito piuttosto che 
uno stoico mascherato non aggiungeva nulla alla sua confu- 
tazione. 

Diremo anzi che il confronto tra stoicismo e noetianismo 
sarebbe riuscito assai più comodo ad Ippolito che non l'altro 
tra eraclitismo e noetianesimo, per la maggior conoscenza 
che egli doveva avere della filosofia stoica assai più vicina 
a lui nel tempo e assai fiorente in quella Roma dove egli visse 
e operò. Ma Ippolito non fa il minimo accemio alla filosofia 
stoica, non cita né Zenone né Grisippo, mentre invece cita 
abbondantemente Eraclito. È mai possibile, concludendo, 
che egli avesse sottomano una o più opere di filosofi stoici, 
che in queste fosse citato con tanta abbondanza Eraclito, e 
che egli ricorresse al procedimento assurdo di estrarre queste 
citazioni dal testo, senza dire mai — cóntro la sua abitudine — 
da dove le toglieva, per architettare uii'afiìnità con Eraclito, 



^ Harnagh Lehrb d. Dogmengesch. (Tubingen 1909) I p. 737 > 
Fiir die Gegner aber ist es charakteristisch dass sie sofort den (k>tt 
Heraklits und Zenos gewittert haben. Ippolito non nomina 
nemmeno Zenone. 
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che nulla poteva importargli, e per occultare le affinità con 
gli stoici che potevan egualmente servire al suo scopo ? È evi- 
dente che questa serie di congetture è assurda K 

Esclusa la -mediazione stoica, sorge un altro quesito : se 
le citazioni eraclitee sieno tolte da un libro di Eraclito o da 
un libro di Noeto. A prima vista la seconda opinione par 
verisimile, perchè, dato che Noeto desumesse proprio le sue 
idee da Eraclito, si può ammettere che le sostenesse o dimo- 
strasse con talune citazioni del filosofo. La Confutazione di 
tutte le eresie non ci dà il mezzo di risolvere questo dubbio : ma 
possiamo trovarne la soluzione in un'altra opera apologe- 
tica di Ippolito. 

La Confutazione non è infatti l'unica opera che il presbi- 
tero romano scrisse contro gli eretici. Avversario personale del 
noetianesimo, al quale Callisto e Zeffirino dettero impulso pro- 
prio a Roma e durante il suo potere, egli ne scrisse una speciale 
confutazione, Co«/ro la eresia noetiana\ che ha intendimenti 
assai diversi da quelli della famosa Confutazione delle eresie. 
In essa l'apologeta non vuol più dimostrare che Noeto era uii 
filosofo pagano truccato, ma lo combatte sul suo stesso terreDo, 
cercando di provare che il suo sistema dimostrativo consiste 
unicamente nello stroncare e travisare i testi sacri, citando 
maliziosamente, si da dar loro un senso diverso dal giusto, 
che è poi quello che Ippolito espone ®. Anche Epifanio usa di 
questo argoniento nel combattere il noetianesimo*. 

Sia o non sia vera questa accusa, essa ci dà la prova che la 
documentazione usata da Noeto era fatta non già con cita- 
zioni di Eraclito ma con citazioni tratte dai testi sacri, secondo 
l'uso comune a tutta la letteratura sacra, sia ortodossa sia ere- 
tica, allo scopo di consacrare con l'autorità dei testi sacri la 



^ Eppure Reinhardt {Parmenides Bonn 1916 p. 179) giu- 
dica abgeschmachtester Einfall il confronto che Ipp. fa tra era- 
cliteismo e noetianesimo. 

2 Cantra haeresin Noeti. Cito dall'edizione del Migne Patrol 
gr. Voi. IO pp. 803-830. 

^ 807 B : ÓTCÓTav yàp '8'eX-i^cwcw TcavoupYS^so^ai, 7tepiHÓ7iToy<'^ 
Tà? rpajpdc? ; 806 B : Tauxa (le scritture) PóùXovraioiiTW SivjY^''^' 
■&ai xal aÒToi? [aovóxùìXoc XP^^I^^^^^ I 808 A : al [xèv rpa9al èìéT 
Xouoiv aÒTwv rJ)v àjxa-S^Cav. 

* Epiph. Adv. haer. II haer. 37 (Migne PG. 41 p. 1993 G). 
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propria dottrina, dimostrando che essa era Jn armonia con le 
sacre scritture. E questa consacrazione non poteva venire 
da Eraclito, o da qualunque altro aiitore pagano, appunto 
perchè pagano. La filosofìa di Eraclito va dunque cercata non 
nella lettera ma nello spirito di Noeto ; essa si era fusa, o con- 
fusa, nella sua mente col cristianesimo, ma non vi era espressa 
testualmente. 

La riprova della nostra induzione ci è data inconscia- 
mente da Epifanio e da Teodoreto. 

Uno degli argomenti che il primo dei due usa per mettere 
in piena luce la stoltezza dei noetiani consiste nel riportar 
qualcuna delle loro incomprensibili sentenze. Così apprendiamo 
che essi usavano chiamare veggenti i ciechi, dolce il fiele, miele 
l'aceto 1. Ora è facile riconoscere in queste stranezze il con- 
cetto e il linguaggio eraclitei, che Epifanio non era certo in 
grado di ravvisare. Anzi, per una di queste identificazioni 
dì concetti opposti,, cioè del dolce e dell'amaro, abbiamo la 
testimonianza di Sesto Empirico^ il quale attribuisce ad Era- 
clito proprio questa identificazione 2 ; la quale dunque era 
stata sì tolta da Noeto ad Eraclito, ma come pensiero non 
come citazione^ che se il filosofo vi fosse stato citato, Epi- 
fanio non avrebbe potuto attribuire a Noeto ciò che era in 
realtà di Eraclito. 

Ed egualmente quando Teodoreto accusa Noeto di avere 
affermato che la divinità è visibile e invisibile, mortale e im- 
mortale, generata e non generata®, è evidente che questi 
concetti eraclitei apparivano nei libri dei noetiani non come 
derivazioni o citazioni dal filosofo di Efeso, ma come pensieri 
noetiani stessi ; che cioè, come dicemmo, la filosofia eraclitea 
informava tutto il pensiero di Noeto, ma non vi compariva, 
proprio per questa ragione, attraverso citazioni. 

Concludendo : se Ippolito non tolse le sue citazioni, e in 
generale le sue conoscenze, della filosofia eraclitea né da 



^ Epiph. o. e. ivi (MiGNE 41, 1003 D). Si crede che l'unica 
fonte di E;pifamo per la conoscenza di Noeto fosse Ippolito (Dòl- 
Unger Hipp. u. Kallistus (Regensburg 1853) pp. 200-201) : 
Dia per lo meno questi particolari non sono tolti da Ippolito. 

^ Sext. Emp. Pyrrh. Hyp, II 63 Mutschmann. 

' Theodor. Haeret. fab. comp. Ili 3 (Migne P. G. 83^ 
P. 403). 
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un'opera stoica né dall'opera stessaci Noeto, nonkèsta altro che 
concludere che egli usasse ài un libro di ErdéUt& stesso. Ed ecco 
perchè non solo dobbiamo dar fede ad Ippolito quando af- 
ferma che tutto il pensiero del filosofo era esposto in un à- 
pitolo dal quale egli ha estratto le sue citazioni V ma siamo 
altresì in diritto di fondarci su di lui per tentar di ricostruire 
questo capitolo^. 



■che si può fico- Di questo capitolo, noi conosciamo solo alcuni concetti, 
«truire quelli che Ippolito riproduce ; noi possiamo, però, inquadrare 

questi pensieri sparsi entro un altro ^/?»j;Vro, iquello, cioè, di 
chi conosceva P intera esposizione eraclitea, ed era quindi ad 
essa assai più vicino di noi : di Ippolito. Il quale, allo scopo 
di istituire una serie di confronti tra il pensiero di Eraclito e 
quello di Noetó, utili alla sua tesi, premette a ojgni citazione 
eraclitea una specie di parafrasi col fine di mostrare quale sia 
l' intimo pensiero contenuto nell'oscuro periodar del filosofo 
e come questo si ritrovi pòi nell'eresia noetiana. Ippolito ci 
dà dunque non solo alcuni « frammenti » di Eraclito — come 
altri scrittori hanno fatto — - ma anche un commentario vero 
e proprio di questi ; cosi che, seguendone il filo, potremo 



1 IX IO, 8 p. 244Wendl. : 'Ev 8è to6t<{> Ttp Jce^aXaCqi.ttàvra'opu 
TÒv I8bv vouv è^é^sTo (Eraclito). Che I. conoscesse direttamente 
l'opera di Er. è ammesso anchie da altri : - Ffleìderer Die 
Phil. H^y, p. 369 ; DrabbeKe Patristische Herahìeitosspuren in 
Arch. f'Ctr Gesch, Phil.YTl 1894 p. 161. Anche Gregorio Na- 
zianzenò ed Eusebio da Emesa la conobbero e usarono (I)»^- 
SEKE ^. e. pp. *i6i e 171). 

* Reinhardt {Parmenides Bonn 19I6) p. 158 s. afferma che 
le citazioni di Ipp. non si riferiscono ai Noetiani, ma a una setta 
gnostica sconosciuta che sarebbe quella di Simon Mago. Ma Ipp. 
è chiaro : egli conclude la sua citazione riferendosi a Koeto : 
hi TOÓT^ T^ xe9aXatt}> TÒV ISCov vpuv è^é'&STÒ xal £^{JLtt 8è xal tòv 
-CTJ? NoriTou' atpécew?. Poi, di Simon Mago Ipp. si è già occupato 
prima lungamente (VI 7-21 ; X 12) : perchè ora. tornerebbe a 
Simon Mago senza nominarlo dopo averlo nominato e discusso? 
A ogni modo l'accusa principale che Ipp. fa a Simon M., spesso 
ripetut, è di aver falsificato Mosè mentre a Noeto moveva l'ac- 
cusa di aver travestito Ef adito. ■ - ' 
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tentare di ricostruire tutto intero Pandameilto del pensiero 

di Eraclito. 

Quello che importa priiiia di tutto è sapere se da questi 
vari commenti risulta o no un pensiero unico, un qualunque 
ragionamento ; in altri termini, occorre accertarsi se i fraih^ 
menti eraclitei citati da Ippolito debbono o no considerarsi 
come parti o elementi di un'unica dottrina, alla conoscenza 
della quale si possa arrivare attraverso i commenti del pre- 
sbitero romano, 

Giunto alla fine della sua comparazione tra le dottrine 
dì Noeto e di Eraclito, é precisamente dopo le parole che comr 
mentano il fr, 66, il nostro apologeta avverte che «Eraclito 
in questo capitolo espose completamente in una volta il suo 
pensiero ». Egli afferma dunque questo fatto importantissimo : 
che nel capitolo sunteggiato da lui era contenuta tutta Is^ dot-^ 
trina del filosofo ; cioè, per non esagerare, la parte più essen- 
jziale di essa, o almeno quella che pareva tale a lui ». Abbiamo 



» Le parole Iv ToÙT<{> T$ Ke9aXa£q> sono tradotte erroneamente 
Ida WoRùswORTH {St. Hippoìytos and the church of Rome (Lon^ 
jdon 1853) citato da Bernays (^««^ antenic. London 1854 
lui p. 339 =i Gesamm. Abhandt. Beilm 1885 p. 105) e da Ber- 
jNAYs stesso {Anal. IH p. 340 = Ges. -46^. p. 106) con in this 
Uummary e in hoc summario. Questa traduzione è erronea e de. 
friva da uri equivoco trala parola xeqjàXaiov è la locuzione év 
ìxecpaXatq) : questa significa (come anche ItcI Ke<paXaC^) sum- 
ìmatim (v. p, es, Xenoph. Cyrop^. VI 3^ 18 : Plat. Symp. 186 
le ; Arist. Eih, Nic, 11 9, 1109 b ; Dio. Cass. L 11, 39), 
imentre xs (pà>.9iov vuol dire sempre « capitolo » o « parte di un 
llìbro»: «xa9àXaia sunt i) T|jt,i^(xaTa sive >.,6yoi. Partes maiores, 
!in quae vel auctores ipsi vel alii libros diviserunt. Sic Aristotelis 
jDe interpretatione opus in quinque T(A:^(A«Ta est divìsum, quae 
jAmmonius in commentario semper xetpàXàià vocat ; 2) K. su- 
Imitur prò ipsa pericòpe sive sectione. Athanasius ultìmam par.^ 
jtem sermonis quem die Pentecostes habuit xe©. vocat (Stephan. 
I?^/ Hase-Dindórf Par; 1841 IV p. 1493 B). Giustamente perciò 
jMiUer e Duncker-Schneidewin traducono Jn hoc capituìo. — 
Popò è|édeTo io metterei un punto, staccando da questa , conclu- 
H"J^e le parole che seguono Spia Sé xal tì>v tvj? NoTfjroO nlpéaec^z M 
jOAtYwv ènéSei^ev pi&x 6vt« Xpiorou àXXà *HpaxXetTOU tia^KjTTQV. È 
Iri' r^^ <^he con le parole èy .Sl-è^éfi'STO I. si riferisce solo al pensiero 
|Qi Eraclito, ma con le paròle &yLoi. Sé-jAa^ifjTfiv egli esprime 
I" Proprio giudizio su questo pensiero. Congiungendo i due 
periodi si fa dire a Ippolito l'assurdità che E., in quel capitolo, 
pspnmesse la propria dottrina^ e dimostrasse insieme ehe Noeto 



4unìc[ue in Ippolito stesso ,Patt èst azione eh? le citazioni ai 
dotte non sono tolte qua e là, secondo le sue necessità .-appio, 
getkhe, dall'opera di Eraclito, ma deriyano dà uria mèdésba 
parte del suo libro, e che in questa parte èra contenuta Ues- 
senza della dottrina di lui. , . 

- Noi; possiamo accettare questa asserzione perchè ne •com- 
prendiamo Io scopo. L'apologeta mira infatti^ evidentemente, 
a parare la facile accusa di avere sceiltp e connesso abilmente 
taluni sparsi pensieri, nelP intento di presentare un.. Eraclito 
di maniera, il più possibile vicino all'eresia noetiana, per con- 
cludere poi che questa era tutta compresa nel pensiero dì lui. 
Possiamo dunque accettare come vera l'affermazione di Ippo- 
lito, e ammettere che nei frammenti che egli cita è veramente 
contenuto il nocciolo del pensiero, eracliteo, tanto più che, 
pe:r._v quanto a tratti alquanto oscuri, i commenti con i quali 
Ippolito accompagna le sue. citazioni hanno una unità di pen- 
siero e una logicità di processo che ci costringono a postu- 
pre una simile unità per i frammenti citati*. 

era seguace di lui stesso^ e non di Cristo. E iniatti I, dopo quel 
suo apprezzamento intorno a,lla identità di pensiero tra E. e 
ìsr.' aggiunge il fr. 67 pei^ dimostrare che in É. il cosmo era 
TToiriTÓ? e jtoi>iTé« creato-creatore, proprio come afferma la. dóttri' 
nà pàtripassiana. 

' * Pongo a fronte qui il Commento di Ippolito e i framménti era- 
ciitei, come risultario da Hii^p. Ref. omn. haer. IX 9-10 p. 241 Wendl, 

1) *Hp. {Jièv oSv 97)ow elvai Fr. 50: oOx ètiou,- àXXà toù 

xh : Tcav Siaipexòv à8iaCp?Tov, Xóyou àxoTÌoavTeg ójAoXoYetv oo" 
YsvsT'Jjv àyiQVìQTOv, -O-VTijTÒv ^^i- 9ÓV ècTiv 8v iràvTa elvài. 
vaTOv, Xóyov òtlwva, Trarépa ulóv, 
fi^eòv SCxatov. 

2 ) "Oti TouTO o^x lòaoi ftdtvfe? Fr. 51 : 06 ^uviSaiv to 

oO^è ' ò{jipXoYouatv, ÌTEi[xé[A9STai Sia^epóiievov ìcììut^ Ò(ìoXoy^s^ì 
S8é ntdZ TcaXlvTponoc àp(Xovi?) 6x6)? ff^P 

TÓ^ou xal Xóp7j< (♦). 

3) "Oti Bh XÓYO? èarlv dcel tò Fr. i : tou 8à Xóyou f 

Ttav xal Sta wayTÒ? tóv oCtcì^ S'è6vToqàslà|>Sve'v6i Ytvovcoti^»^" 
XéYet* -&p6>TC0i xal npócfley 1^ àxoOoai 

xal àxoóoavTeq t6 TcpcdToV 1 
(xévwv Y*^P nàv'cùi'^t xarà 



{*). Ippolito legge TcaXbrpoTTOf;. Ma, secóndo "Pijjt. De tràpi'l 
an. 15 p. 473 F — 474 A, io leggo ireaXtvTovo?.. 



- ss;- 



Troyiamo dunque nei commenti ippolitei questa serie: di 
pe|i5Ìeri : i) Da prima è aftermata la coesistenza degli opposti 

Xóyov TÓvSs àrteCpoioiv ioCxaoi, 
7ceip(t>[xsvoi xal ènécav xaV ^PY<^^ 
toioiStwv, òxoIci>v iyùì. 8iriye\jyLai 
Siaipécov SxaoTov xÙTà ^iSaiv xal 
9pàC<«>v 6x0? éx^^ (*). 

Fr. 52 : alàv Tcai? èaxi TcaC^wv 



4J "Oti 8é Ioti Tcai? tò 
nav xal ^C tuliàvioz ^aaiXeò<; tcìv 
ÒXwv o^Stw? XéVet* 

5) 'A9av^(; [ó] (jLópaxo? dcYvw- 
OTO? àv^ptjjrcois* 

6) *K««lveV xàVMjJo^autià^et 

i?:pò Tou •^!,^f^«?Hoj^|yQÌ) tò écYVw- 

Suyàjjtews. ••GTt;^ Sé eérflv 'ópaTÓq 
àv^p(f>770t(; xttl àve^etSpeTOf, iv 
ToÙToi? Xéyei. 

7) Tà èpatà Ttoy àopàTtov..... 
aitò Tcóv toiotìtwv aOrou Xóywv 
xixtotvoeìv pàSiov. 



Fr. 54 : àp(Aov£7) dt^av^? 9a- 
vsp^? xpeiTTcpv. 1/ 

Fr. 55: 6oo>y fi^jii? àxo-Jj jjidi- 



8) 'Ev (oif) fAotpqi Tt^erat xal 
Tiji^ Tà è{A9av^ ToT$ à9avéotv 
«<; 2v TI TÒ èfji9avè? xal tò 
«9avè(; òpioXoYOU[Aév(d^ òndtpxov. 

^ 9 ) Toiyapouv oùSè oxóto*; 
ouSè 9G5 oò8è wovTfjpòv oOSè 
«ya^òv gTspóv 97101V elvat ó 
Hp. àXXà Sv xal tò aÙTÒ. 



Fr. 56 : èliQTtàTìfjvTat ol ày 

^pCdlCOl TCpÒ? T7)V Y^*^**'"" f*^V 

9avepcSv TcapauXi^oCco; *0{A:^pq>, 
6q èy^veTO twv *EXXiqvwv co- 
9«;{>Tepo; KàvToov. ixeivdv Te yàp 
naiSe? 9'&etpac xaTaxTeivovTs? 
è^iQffàTvjerav elndvTs^* 6aa c!So- 
{iev xal èXà^o[iev, TaÙTót dcfco- 
XeCito{jiev, 6oa $è o^tc e($o(A€v 
xal IXdé^opiev, TauTa dcTcoXeCno- 
(iev, 5aa Sé oOts eCSopiey o^St'IXd- 
PofAev, TauTa qpépofA^v. 

Ripete i frr. 54 e '55. 



Fr. 57 : 8i,Sà0xaXo(; 8è «Xelo- 
Ttóv *HaCoSo5* TOUTOv èTCCofTavTai 
nXeloTa elSévai, Soti^ f|{jLép7i)¥ 
xal eÒ9p6viQv oóx èYbcaofxsv* 
Ioti y^P 2v. 

(*) Questo perìodo è citato anche da Sesto Empirico (Àdv, 
K'^', VII 132) che aggiunge infine le parole: toò? 8è ^XXou? 
*^^P<«^wovg Xav'&dvei . òxócra eYep^lvTec Tcpiouaiv, 6x<ooT;ep òaàoa 
«OòóvTeq èntXavMvovTtt. Secondo S. queste paròle di Er. stareb- 
bero al principio dell'opera eraclitea, e perciò questo fr. vien 
posto primp da tutti. Ma ci^ non appare da Ippolito. 
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generali nell'ente, perchè il tutto sarebbe, secondo Eraclito! 
distinto e indistinto, mortale e immortale, generato e non gè, 



10) xal àya^òv xal xaxòv 
(ideiitifiea), 



11) xìxl sòS^ò 8è; ^Tjot; xal 
OTps^Xòv TÒ aÙTÒ eZvai. 

12) kalTÒ éTvtó xal tò, xàTtt 

év IcTTi xal TÒ aitò. 

• 13) xdil TÒ [/.lapóv 9ìQQfiv xal 
TÒ xa^apòv Sv 'xotl taÙTÒv elvat 
xal TÒ TcÓTifxov xal tò ^ttotov 
§v xal aÒTÒ elvai. 

14.) Aé^si Sé òtAoXoYou[xévws 
TÒ àMvaTov elvai ^vtqtòv xal 
tò 'O'VTgTÒv àMvaTov Bià twv 

TOtOÓTCùV XÓYWV 

15) Aéyst Sé xal capxò? 

àvàoTacriv TatSTYj? 9avspSce èv ^ 
yeYèv-^IxeS-a, xal tòv -B^èòv oISs 
TaÓTYj? T^q àvaaTdcoeo)?. atTiov 
oOtw? XéY»V 

16) AéYet 8è xal tou xóo{jt,ou 
xptaiv xal 7rd(VT6)v twv Iv 
aÙT^ Sia TrOpòq Y^VSCT^ài Xéywv 

o^Tox;. ■..-.> 

17) Aéyst 8è xal 9pèvi{Jiov 
TouTO elvai tò Tcup xal t^? 
Sioix^osto? Twv 8Xwv atTipv 
xaXei 8h qcÙTÒ xP''3<^{J'>óà6v"»iv xal 
y.6pò*i' Xpt]àit.oa^'^7J Sé èoTiv :^ 
SiaxóojxyjCTiq xat^ aÙTÓv, ^ Sé 
èxTTÓpciìaK; xópo?. ' • 

18) Tòv Y^P TcoiYjTÒv xéofiov 
OcÓTÒv SvjtxioupYÒv xal tcoiiqt^v 
éauToS Y^"^^l*6vov o6to) X^ysi. 

19) Tàvavtia ó^Travta* o3to<; 
6 vòiS?. 



Fr. 58 : ol Yo5v taTpol té- 
pLvovTE?, xatovtec TcàvTìQ Inai. 
Téovtai, fA7]Sèv à^ioi (itad'òv X«|ji. 
pdtvèiv TaSTà èpYa^ójievoi. 

F. 50: YV*9sC^ óSÒs sij^eia 
xal oxoXCiQ fjiCòt èoTi xalfi aòt^. 

Ft. 60 : OSÒ? &vtù xàTo {i(a 
xal :^ aÙT:^. 

Fr. 61 : ©àXaaqa {JSwp xk- 
^ap^taTov xal [AiapÓTatov, Ij^dó- 
<Ji {Aèv TCÓTiixov xal boT:^piov, 
àv^-p^Tcpi? Sé , dcitoTov xal èXI- 
^ptòv. 

Fr. 62 : àMvaToi -^vì^toC, -B^vt!- 
tòl à'^àvaToi, ^ovTS? tòv èxsiv»v> 
tì-àvatov, TÒV Sé èxsbcov p(ov 

TSS-VSWTS?. 

Fr. 63 ; Iv^a S'èóvtt èffavfexa- 
o^ai, xal 9ÓXaxai; Y^^so-O-ai èYeptl 
^càvTwv xal vsxpwv. 



Fr. 64 : Tà Sé «dvta olax(Cei 
Kepauvó?. 



xópov. 

Fr. 66 : TcàvTa y^P tò TrSp 
èTtèX^òv xpiveì xal xataXi^(j^sT«i. 



Fr. 67 : 6 ^eò? fijJiépT) eó- 
9póv73, xsi{*àv -S-épo?, TtóXsjxo? 
eip^^yyj, xópo<; Xi(x,ó?. 

Fr. 67 : àXXotouTai SS Sxoitf; 
Tcep uup, ÓTrótav oufjit^'Yl 
-frucifiàoiv, 6vo[ji4iiJeTai xafi' ■^S«? 
v^V éxdcortoiu. 



nerato. 2) Da ciò deriva la- coesistenza" di qùaj^tà- opposte nel- 
l'ente visibile e invisibile, Gonoscibile e incpnosGibilé;; vale ^ 
dire visibile e, distinto in. quanto montale .e generato, invisibile 
^inconoscibile in quanto indistinto, immortale e non generato, 
3) Dalla coesistenza delle qualità opposte derivala identità dei 
fenomeni opposti fisici (luce e tenebra ; giorno e notte), 4) e la 
identificazione dei valori morali oppòsti (ben© e male, storta 
e diritto, puro e impuro, utile e dannoso). 5) Poi, dalla ideni 
tificazione dei fenomeni fisici e psìchici, si arriva alla identiiì-f 
cazione della morte e della vita, che ne sono la sintesi 5 6), e 
da quest'ultima posizione deriva, come processo, la resurre- 
zione dell'uomo e la distruzione e la palingenesi periodiche 
del mondo, 7) rappresentate, la prima dalla Reincarnazione 
eia seconda dalla ekpyrosis, cioè dall' incendio periodico, del 
mondo.. V . ^ .. 

Vi è in questa serie dì pensieri una unità, una idea cen- 
trale. Noi vogìianio ora tentare di trovare questa idea c^n-: 
trale, intornò alla quale raggruppare ; frammenti citati, e= co4^ 
|la quale porre in relazione il processo logico da noi rinti-ac-; 
! ciato. _v 

Come abbiamo detto, jl presbitero romano afferma cHe' ad suo pensiero 

1) . t< 'VT ' <■ i> • -rt • ' i« 1 ' centrale otuco ; 

1 eresia di No^to fu mero eraclitismoi E si propone di dariie 
la dimostrazione in due modi; prima esponendo la dottrina 
di Eraclito mediante le parole del filosofo stesso,, e dimostrandp 
poi che alcune di quelle dottrine, che i noétiani credono deri^ 
vate da Cristo, derivano invece da Eraclito ^ 

La prima parte della dimostrazióne consiste nelle citazioni 
commentate, delle quali abbiamo già detto ; la seconda con-; 
siste nel riprodurre non più i singoli pensieri dell'eresia con- 
irontandoli ai corrispondenti pensieri eraclitei, m^ nel rìassu- 
Diere la dottrina noetiana nel suo complesso, affinchè si veda 
che essa deriva dal filosofo di Efeso. «Un unico e solò dio 



^ IX 8, I p. 241 Wendl. : $oxei.... «póxepoy- ?cà *HpaxXetT.^ t^ 
oxoTew^ 8ó§avTa wapa^sjxévou;, iTteiTa kocI irà vtoÓTOiiv jiépvi *Hpa- 
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h l'autore e il padte déll'uiiiversò che apparve ai ptìm uomini 
giusti/ quàriào ciò gli Setabrò bene, pur ésseiicio iùvisibilé. 
infatti era. invisibile quando non era visto,; ed è incori 
prensibile quando è compreso ; e per la stessa tagionè insu- 
perabile e superabile, non genito e generato, immortale e 
mortale » ^ Questa sarebbe la dottrina dei noetianì.rt Come 
costoro non saf anno segnalati ■— seguita Ippolito — quali 
écolarì di Eraclito ? Non filosofò con le stèsse paròle POscuro ? 
E nessuno ignora che egli dice che il Padre e il Figlio sono 
lo stesso»*. 

Ora si badi che l'eresia lioetiana consisteva per l'appuntò 
nella identificazione del Padre e del Figlio, per cui si attribuiva 
la passione dd Figlio al Padre. Se dunque I|>pòìito voleva di- 
mostrare che il noetianìsmo non derivava dalle parole di Cri* 
sto nia dalla dottrina di Eraclito, e con ciò intendeva di ab- 
battere il castello della eresia di Noeto, era necessario, anzi 
àsisol^tamente indispensabile, dar là prova che nell'oìperà di 
Eraclito c'era in germe il dogma fondamentale noetianò, cioè 
la identificazione del Padre e del Figlio. È poiché, secondò 
Ippolito, in questo Figlio i noetiani avevano riconoséiiito 
Cristo 3, era altrettanto necessario dimostrare che nell'opera 
eraclitea vi era qualche cosa che, malamente intesa, poteva 
assiiriilarsi a Cristo. L'unà come l'altra condizione è indispen- 
sàbile fondamento della polemica ippòlìteà * pdièhé, man- 
candà l'una o l'altra, ai noetiani sarebbe stato assai fàcile 
confutar l'apologeta, sia dimostrando che nella filosofia eracli- 
tea non vi era pur l'ombra della ìoio tipica identificazioile 
del Padre e del Figlio, sia provando che nulla in essa -vi era 
che potesse concordare con la figura di Cristo, Certo è duriqùe 
che nel libro di Eraclito, usato da Noeto, vi era uri mito ò una 
dottrina, in cui un «padre» e. un « figlio » apparivano di-^ 
stinti e insieme identici, e in cui il « figlio » moriva e rina^ 
scevà per volontà del «padre». 

È facile trovare un nome per questo a padre » e per qué- 
sto «figlio», perchè in tutta la mitologia e teologia dei Greci 



■ *^|X IO, p. ^42 s. ■ ■ ■ ' ■ '• 

■ *'ÌX io, p.- 244 's. ■ 
» iX io, p. 243 s. ; Per le fonti del mito V. LobbgKó 



vi è uii unico e solo mito che risponde alle due esigenze qui 

sopfa indicate : dico il mito orfico di Zagreò, nato da Zeul 

e Coire, lacerato dai Titani, fatto rinascere dal padrie,. distinto 

e purè identico a lui*. 

Ma* trovato nella niitologia greca l'unico possibile riscoii-^ 

tro al « mito » di Cristo, non è coii ciò dimostrato che; pro^ 
Iprio questo mito orfico di Zagreus ricorresse in qualche modo 
j nell'opera eraclitea, di guisa che su questo potesse fondarsi 

la derivazione del noetiariesimo dalla filosofia eraclitea, che 

Ippolito afferma; ■ ' ■ ■ ^' 

Questa seconda dimostrazione si ricava dai frammenti che 

ppòlito cita, cóme vedremo più avanti ; e specialmerité dai 
ifr. 52 e 53, cóme vedremo óra. ' _ ; 

Il primo dice : « P e v ó è i 1 f a ri e i u Ilo *c h e f ann- 
Iciulleggia giocando ai dadi: de 1 f a ne i u 1 lo 

è il regno» 2. Chi è questo misterioso fanciullo che. si de- 
j nòmina «evo»,. che giucca ai dadie riceve il regnò,? , .. _ .. 
Tutti i critici hani^LÒ pensato che Eraclito esprimai qui una 
j semplice ; similitudine per accentuare ciò che. vi è di inco-- 

stante e variabile nel destino ò nella storia. Conviene però ri-' 



V Dioniso era identificato dagli orfici con Fanetè (Procl: 
\In PtaL Tim. II 102 E ; cfr. Diod. l li, 3 = ÀBEt ir. i68; 
Kérn p. 230); Fanete veniva identificato coii Zeus (Hérm. Jw 
\Plat. Phaedr. p. 141,. Macrqb. Sàt. ì 18, 17 ; Cir; Màcrob; 
I 23, 22 ^- Abel fr. 235/ KEìRN 236). L' identificazione Hi Zeus 
e Fanete eira fondata anche, ò rappresèntatai suU' ingliiòtti- 
mentò di Fanete (Procl. In Fiat, Tif\i. II 95 E =i Abel ir. 121/ 
122, Kern 167 b, 165, 166; cfr. /« fiat Parm. 621 Stallbauni, 
e In Plàt. Crat.p: 66 = Abèl fr. 123/ ;Kern -lóS). V, sii- 
quésta identificazione anche' ciò che dico. in Gwosi's I p. lòb. 
t' identificazióne orfica del padre e del figliò è rintracciatà- 
da Grisipporiéir Etere che è il tutto; essentìp padre e figliò' 
I insieme (Chrys. ap. PHÌLOb. De piet.m Goùfbrz, Hercitl:' 
Stud. II p. 80; DiÈLS Dox. gr. p. 547 b 16 s. ; Àrnìm Stotàx^ 
vet. fragm. I pp; 123, 539 = II p. 316, 1078 : Kern p. ioi' 
°: SOiSTcavTdc t* èdrxlv altìi^p, é àSròq &v xàl Tca^^p xdcl ùló?) ; per iL 
andamento orfico di quésta dottrina v. Abel 61, KERN85..Grisippò' 
aveva tentaito ilei libro Degli Dei di conciliare le opinióiii a;ttri- 
buite à Orfeo e a Museo con quelle attribuite a Omero e ad altri • 
poeti : la- sua dottrina della trasformazione degli uòmini ini dèi 
(GoMPERz Ivi 14, 16) è orfica (cfr. DiELS II p. 171, 21^ (lamina* 
«*^a) e Pi AT. ptó. 69 C) - ' ' 

* Altóv jtaT^ leti TCxC^wv «e^oeOwv* rtaiSó^ 1^ PaoiMCv). ■* ; ' _' 
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flettere che, secondo il filosofo, questa perpetua vicenda (li 
sorti alterne non è capriccio ma Ugge, e perciò male la simboJ 
leggerebbe l' infantile e inconscio scapricciarsi del fanciullo 
privo di ogni norma e volontà vera ; e non si può inoltre 
negare che tra i giochi infantili quello dei dadi meiio di ogni 
altro si adatta a rappresentar quella costante opposizione di 
condizioni o di qualità che è il fondamento del pensiero era- 
cliteo *. Lasciamo dunque da parte le fantasiose interpreta- 
zìoni mercè le quali finora ci si è lusingati di conoscere Era- 
clito, e ricorriamo al mito, cioè al mondo entro il quale si mo- 
veva il pensiero del filosofo. 

Nella teologia orfica noi troviamo per l'appunto un fan- 
ciuUo, e un fanciullo che gioca ai dadi: gli è Dioniso, ucciso 
dai Titani per l'appunto mentre era occupato in questo gioco'. 



* Tutte le varie interpretazioni sono varia25Ìoni del concetto 
che il fanciullo che gioca è un simbolo della incostanza degli 
eventi e del loro incessante passare dall'uno all'altro opposto;, 
p. es. Bernays {Herakl. Studien in Gesamm. Àbh. I p. 57); 
ScHUSTER (Herakh v. Eph, in Ada soc. phil. Lips. Ili (Leipzig 
1873) p. 131) ; ScHAEFER {Die Phil. Herakl. (Leipzig 1902) 
p. 47) ; ZELtER {Die Phil. d. Griech^ I 2 J). 642) ; Bodrero 
(Eraclito (Torino 1910)). Dò qualche esempio di traduzione: 




Die Zeit ist ein Knabe der spielt, hin und her die Brettstein seM: 
Knahenregiment \ Caridini {Eracl. d'Efeso (Lanciano 1919) f 
108) : Il temj)© è un fanciullo che, si diverte a giocare i dacl\: 
un governo di fanciullo il suo. ]òél {Gesch. d. ant.Philos. p. 309 1 
cfr. p. 313): Kinderspiel treihtdie wurzelnde Zeit, als oh pk\ 
Knàoe die Weltregierte. Kafka {Die Vorspkratiker Muncliei} 
X921 p. 55) * Die Ewig^eit ist ein spieìendes Kind das die Bfetis^ 
teine hin und her setzt : ein Kind fuhrt die Herrschaft. Vorlaen* 
DER (Gesch. d. Philos. 1 1921 p. 38) : Die Ewigkeit heissi 
einmal eiH brettspielender Knabe. Bise {La politique d'Héracl, 
(ÌParis 1925) p. 97) : Nous stibissons le: triste sort d'une épave, 
ballottée par un fiot qui ne Veloignerait du rivcige que pov.i 
U rejeter sans cesse contre de nouveaux écueils. Mehuis (Lehyi' 
d. Rel.-phil. {B&TÌia 1915) p. 336) : Her. verherrlichtdenspielen' 
den Aion. Eisler {Orphisch-diqnys-Mysteriengedanken in d. 
christl, Aniike Bibl. Warburg Vortràge II 1922-3 p. 74) i°' 
terpreta r Aion come l'eternità personificata. ; 

» Abel fr. 192, Kern 218; Abel 200, Kern 35, 2^4 

P- 234- 
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Tant'è vero questo che tra i simboli della passione del dio, 
elle si mostravano ai neofiti dei misteri orfici, cioè tra gli 
oggetti che commemoravano la morte del fanciullo divino, 
vi era l'astragalo, cioè il dado ^ ; e « fanciullo » era detto per 
antonomasia dagli orfici Zagreó, così come per noi Gesù è 
antonomasticamente «il bambino», stando a un frammentò 
vascolare e a talune inscrizioni trovate nel Kabirion di Tebe, 
dove si nomina un « fanciullo » (^ais) che si dimostra identico 
a Dioniso 2. 

E con questo si accorda un luogo di Libanio dove^ insieme 
ai misteri di Ino, dei Cabiri è di Demetra, si ricordjano pure 
quelli di uil pais che non può essere altro che Dioniso^ : mén- 
tre una iscrizione votiva a « Dioniso fanciuUeggiante » * tro- 
vata ad Elfeusì, si riferisce Senza dubbio al Dioniso ^aii' 
Orfico. 

Ma perchè questo fanciullo è designato col nome ài evo 
(aiòn)? 

Eone era figlio di Crono^, cioè era, secondo la teogonia 
orfica di EHanico, Protogono, nato dall'uovo di Crono ®. Ma 



^ Clem. Alv P;'(3/f. Il 17, 2 Stàhlin = Eus. Pme/>. ev. II 
323-4 Dindorf. Cfr. Arnob. ^<fi;. wai. V 19; Procl. In Tim.yB 
(I !>. 334 Dàehl) allude a questo detto di E, ma ne dimentica 
rorigine e il significato : toot 5è xal tòv SYjtxioupyòv (cioè Dio- 
niso) hi t(^ HoajAoùpYstv 7ratt[eiv Itpfixaoiv xa^cfcTcep *Ep. 

'Su questi trovamenti v. Dòrpfeld in -4<À. Mi«. 1887 
p. 269 s., 1888 p. 8r s. 412 s. Nel frammento si vede una figura 
di Dioniso con appresso inscritto Kàpupo?: vicino ad essa sta un 
fanciullo con inscritto wat?. La figura di Dioniso è da intendersi 
come Zeus, e il gioviiìettò è Dioniso. Zeus è rappresentato iden- 
tico a Dioniso perchè egli è un Cabiro come lui e perchè la teo- 
logia orfica li identificava. Su tutto ciò v. Kern in Hermes XXV 
1890 p. 6 s. è in Pauly-Wissowa X 1441. V. anche Kérn 
Orpheus (Berlin 1920) p. 56. Il K. a torto crede non orfico 
l'epiteto àlcbv. Si noti che Proclo {In Parm. p. 686, 36 s. 
Consin^) chiama tzmì; anfeheZeus, appunto perchè i due dei sono 
identici : tòv ACa xal tòv Atóvuoov waTSoc? xal véouq f| ÒéoXoyioi. 

;' LibAn. Or: XIV 64 (II p. no Forster) tà xf^q; 'Ivou*;, 
tà Tou TcaiSòsi 'pà tGv Ka^sCpcdv, Tà Ai^ti>iTpoe ({AUotT^pia). 
* Kern ap. Roscher III i col. 1568 e Orphibus p. 54. 
'^^VR, Herùclid. SgS. 
' Kern p. 130, 54; p. 158, 85. 



Protogòiio. equivale a Dioniso e a Fanéte *, e Fanèté è eguale 
ad Aión2. Infatti ili uria inscrizione di una statua ; di Aión 
ad Eleusi il dio è caratterizzato esattamente come il Fanete 
O.Dioniso orfico ^ Ma ciò che è ancora più persuasivo è (che, 
come vedremo in seguito, PAion che aveva il siiò centro in 
Alessandria e ivi veniva onorato cori grandi feste^ non era 
altri che Zàgreo. E non basta : Danaascio ci spiega come 
Vaiòn è uno e plurimo insieme, e ci dice che i teòlogi ^^^ i quali 
sono poi gli orfici* — chiamavano così gli dei -polimorfi ^ 
Oraj! Dioniso era per l'appunto un dio uno e plurimo, perchè 
identificato e pur distinto da Zeus, e anche perchè^ diviso é 
indiviso"; ed era certamente un dio polimorfo, còme prova 
il modo complicato e strano con cui- gli òrfici immaginavano 
Fanete® che era tutt'una tosa con Dioniso. ^ 

È perchè, finalmente, si dice che questo fanciullo ha il régno?- 

Perchè nella teologia orfica era detto che questo fanciullo, 

risorto dopo l'uccisione sua, aveva ottenuto da Zeus il regno ', 



1 Aristocrit. Manich. ©eoao^Ca p. ii6, 15 Buresch = Kern 
61 : Aipvóaou 6v Oàvvjra izpoaayopeùei. Erichepeo è eguale a Dioniso 
(Hesych. s. V. * HptxETrato? • ó Ai6vucro(; ; Procl. In Fiat. Tim. 
ir 102 DE = Kérn 170 : AùvÓQ- re • 6. Aióvucfò<; xal OdvY)? 
«al * HptxcTcato? ouvsxélic; èvofiàCsTai;- MacroÌb. I io, 12 =»: Kern 
237: èv (Elio) 8^ vuv KaXiouot^dtvyiTà Te kal AióvuoqV. Nel- 
l'inno LII V: 6 'Epixe-nrato? è' un epiteto di Dioniso) ;\ Fà- 
nete = Erichepeo (Inno VI 9 Cfr. Preller-Robert I p. 42; 
Grijppe in RoócHER IH. 2259, .2267 e Griech.Myih.:! 4^1', 
Wasér in PW. VI 453); Protogono era un epiteto di Fanete" 
(DamasCì De princ.lìl = Kern 64) e di Erichepeo (Procl. 
In Tim. 29 a == Kérn 167)^ 

« ProcLì In Pldt. Tim. Proem: E (Kern 107) : wpwTos 
paaiXeòs 6 Oàvrje à yàp cdéìv. 

' Dittenberger III 3, 1125. 

* ©eoXóyoi; equivale a orfico come fl^soXoYta significa la dot- 
trina orfica. V. per es. Kern 109, 205, 207, 209 ecc; 

» DamasC; Dubit. eU sàlut.ll p. 33, 22 s. Ruelle: ol ^ebXóyòi. 
Tou(; 7coXotAÓp9Óu<; -freoù? alwva? xaXouoCi. 

• Hermias In Piai. Phaedr. 244 a p. 91, 5 Couvr; «= KbrN 
76, chiama Fanete TeirpaTtpóatóno?. 

' Procl. /» Plat. jCmA p. 396 B (pi 55, 5 Pasquali) : ò yàp 
fcax^p.lSptiei te aÓTÒv èv t^ ^a<5i;XeItj»-&p6vcp xal èyx^Kp^^si '^ò oxlretpóv" 
xal paatXia rcoiei- Tciv-èYxòdjjiCtùv àrtàvTtòv; Cfr. In Piati Tim.^> 
III p. 310, 32 s. Diehl, e Òlympiqp, In Phh Ph(ied\ 16^ 2. t2i 
s. Norvin, .^•. ,\- .: -;, ' _■ -v - ■::-t ' 
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Afìzi Proclo dice esplicitamente che Zeus gli diede il regnò 
benché fosse tenero fanciullo, usando la parola népios che in 
tutta la letteratura greca sta a denotare il fanciulletto *. 

Da questo ir. 52 dùnque apprendiamo che nel « capitolo » 
da cui Ippolito lo tolse, Eraclito parlava del Zagreus orfico, 
traendone talune conclusioiii o dottrine filosofiche, le quali in 
questo momento non ci importano, ma che certamentfe ave- 
vano fondamento nel mito òrfico. 

Trovato il ((figlio» cerchiamo il ((padre». 

Lo troveremo nel fr. 53 citato da Ippolito : ((Pòlemos 
è di t u 1 1 e 1 e G o s e p a d r e, e sì gli dèij come 
gli uo min i d es igtt ò, e gì i uni fece servi gli 
altri 1 i b e r i ». Chi ' è questo I^'òUmos ? Egli non è la 
guerra^ come hanno intèso tutti i commentatori ed editori di 
Eraclito^, mB. Zeusl Gè lo prova Crisippo nel terzo libro 
Della natura, dóve cerca di conciliare la propria filosofia stòica 
con quella di Eraclito e dove, seguendo appunto Eraclito, 
afferma che Pòlemos e Zeus sonò tutt'uno®. Ecco perchè que- 
sto Pólemos eracliteo è re di tutte le cose, padre degli dèi 
e degli uomini, e perchè il filosofo di Efeso gli assegna, in con- 
clusione, quegli attributi che a Zeus riconóbbe tutta iùterà 
la letteratura e la poesia greca. 

Ora se Ilei fr. 50 si adombra Zeus (cioè il « padre ») e nel 
fr. 53 si adombra Zagreus (cioè il ((figlio »), noi comprendiamo 
perchè Ippolito, nel coinmento che egli fa a questi due f ram^ 
memi, dica che (( il figliò è il tutto e nell'eternità eterno re del- 
l'universo»^ e che ((il ^padre di tutte le cose create è gener 
rato non generato, creatura creatore». Gli è che Zagreus era 
per gli orfici l'ultimo re dell'universo, avendo ricevuto il regnò 



■^ Vrogl. In Tim. Ep. 42 D; III 32 s. Dichl : Zeù? ^otóiXétx 
ff^Yjaiv aÙTÒv ànàvTwv tcùv i'^'/.Q^]iipy^ ^ewv xal npcùTCorat aÙT^ 
véfjiei Tijjià? xatTtep èóvn vé<j> xal vii)7tl^ elXarctvaaTfj. 

' DmLS Kfieg ist aller Dinge Vater ; Cardini Guerra è di 
tutte le cose padre', Bòdr^ro La guerra è la madre di tutte le 
cose. Il tedesco Krieg che è maschile si adatta al grecoj ma non 
l' italiano: gMerm che è ifemminile; Robin {La pensée grecque et ìes 
^*'ig. de l'esprit scient. (Paris 1923 p. 89) traduce ^o/emos con (Cp4*/2ift 

' Philod. Depiet.'p. 81, 12 s ; DmLs, Ì>(?Afi gr» p; 548 W 
i? s. :.;^iy jtó^sjxov xou tòv A£« tòv aÒTÒv elvai, xaMjrèp xal 
■^ov * HptòsiTov Xéysi... .;: , . .': . . ". ..._•.■:•' ,•• ..•; 
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dal padre.. E la distinzione che Ippolito pone tra il' «figlio » 
e il «padre» corrisponde a quella posta dagli orfici tra Zeus 
e Zagreus, denominando il primo pater e poietés il secondo 
termini che designavano due gradi di facoltà creatrice^ e pre- 
cisamente fatér colui che trae tutto da sé stesso, e poietés otì- 
lui che riceve da altri là materia ^ 

: Dai due fr. 52 e 53, illuminati dal commento di Ippolito, 
si trae la certezza che nel libro di Eraclito vi era, comunque 
esposto e interpretato, ir mito orfico di Zagreo. 

■ E se questo è vero, noi troviamo una concordanza singo- 
lare tra ciò che Eraclito dice del dio nel fr. 67 e ciò che gli 
òrfici dicevano di Zagreo. Secondo il filosofo « i 1 d io (è) 
giorno notte, caldo freddo, guerra pace; 
sazietà fame»: egli riunisce cioè gli opposti. Ma se 
li riunisce in sé tutti, com' è necessario, allora il dio identifica 
in sé stesso la vita e la morte; e. Zagreo era infatti datore di 
vita^e^di 'morte*.. 

Or questo dio eracliteo vien detto da Ippolito, nel com- 
mento al fr. 67, « demiurgo » (demiurgós) e « fattore » (poikés), 
che sono termini specifici orfici ; e nel commento al ir. 50 lo 
dice «diviso e indiviso»; e Zagreo era per l'appunto diviso 
e indiviso, perchè fatto a brani e poi ricomposto nella sua 
unità, simbolo della mente universale che è una e si divide 
negli individui ^. Ci sono dunque numerose prove per affer- 
mare che il mito di Zagreo entrava conie elemento impor- 
tante nell'opera eraclitea, e che perciò in essa i lioetiani pote- 
vano trovar un facile riscontro mitico al Padre e al Figlio, 
e a quella relazione di identità che la loro eresia poneva tra 
le due persone ; e che Ippolito era ilei vero affermando essere 
i noetiani tanti eraclitei mascherati da cristiani. . 

Dunque la relazione tra l'eresia noetiana e la filosofia 
eraclitea era reale, come ben vide Ippolito, e poggia via sull'es- 
senza orfica del peiisiero eracliteo. 



» Procl. In Piai. Tim. II p. 91 F, V p. 308 B. 

* Olympiod. In Fiat Phaed. A I 6 Norvin. Ivi A VI 13, 
A. VII IO : g9opo? ^tó% xal ^avàTou. 

^ Qt.YWBioiy. In Plat. Phaed. "B 3 Korvin : àpilpiotò? xal 
IJtepwTÓ?. Per ràllegoria di Zagreus Macrob. In Somnì Scip. 1 i^ 
p. 67, e Procl, In Tim, A I p. 173 DiehU . ' 
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Questo pensiero orfico era esposto, come abbiamo veduto, ed era u Disc* 
in un « capitolo » che fu letto da Ippolito. Che cosa era questo gjacuto^*^** * 
«capitolo»? 

Nel quarto, capitolo del primo libro, Ippolito espone bre- 
vissimamente alcune dottrine fisiche di Eraclito. La è una 
poverissima esposizione, come tutte quelle del primo libro, 
tratta dagli scritti di Diogene Laerzio, Eraclide, Teofrasto e 
altri, nella quale non vi è neppure l'ombra di quella ricca do- 
cumentazione con cui nel nono libro Ippolito imprende la iden- 
tificazione dell'eracliteismo e del noetianesimo ». È evidente 
perciò che egli non disponeva, per la esposizione delle dottrine 
fisiche di Eraclito, di alcuna fonte diretta. Ma perchè mai 
Ippolito si sarebbe conteiitato, lui tanto scrupoloso, di sun- 
teggiare qualche misera compilazione, dal momento che, come 
abbiamo provato, egli possedeva e conosceva l'opera del filo- 
sofo ì Come si spiega che, dotto di filosofia eraclitea al punto 
da scoprirne i nessi col cristianesimo quando si trattava di 
combattere l'eresia, egli ne fosse ignaro così da ricorrere .a 
dei compilatori quando si trattò di esporre delle semplici dot- 
trine fisiche ? Conosceva dunque egli o non conosceva Era- 
clito ? .• 

L'enigma si spiega, secondo me^ assai facilmente suppo- 
nendo che: Ippolito non conoscesse V intera opera di Er adito , 
'ma solo una parte di essa, cioè quella in cui erano esposte 
le dottrine teologiche. Poiché si sa che l' intera opera del fi- 
losofo, Della natura^ era divisa in tre Dw^om, cioè capitoli 
libri {DélV universo. Politico, Teologico)^, è lecito supporre 
che, data la grande simpatia che i gnostici ebbero per lui e 
dato il fondamento teologico di questa simpatia, la terza 
parte del libro eracliteo circolasse da sola nella società cri- 
stiana, staccata dai due primi Discorsi, i quali ai cristiani 
^on potevano importare, e che perciò Ippolito conoscesse solo 



l I 4 pp. 14, 15 s. 

* DiOG. L. XI : TÒ Sé ©epófjievov aÒTou pipXtov èoxl jxèv ànb 
Tou cuvéxóVToe Trepl q>óoe&)?, tfi^pTiTai S'el^ Tpst? Xó-yoùq, eti; ts tòv 
TTepl Tou 7cavT6(;, xal tòv jroXmxòv xal ■8^eoXoYi>c^v. - 
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questa e Ignorasse le altre due. E si pup anche pensare che 
il presbitero avesse bensì sottomano l'opera intera del filosofo, 
ma si contentasse di conoscere le due prime parti attraverso 
qualche compilatore, dedicando tutto il suo stùdio alla terza 
che era l'unica che gì' interessava. Comunque sia ciò, resta 
che la parte trascurata o ignorata da Ippolito era certo la prima 
dell'opera eraclitea, ,cioè il capitolo Dell'universo ;gìaccìih 
quel poco che egli riporta dai compilatori contiene proprio al- 
cune dottrine intorno all'universo^ Resta a decidere se la 
parte che Ippolito conosceva era quella intitolata <ii politica)) 
oppure l'altra n. teologica n. Anche a giudicare dai puri e sem- 
plici frammenti rimasti, la scelta non può esser dubbia, per- 
chè in essi nulla vi è che abbia una qualunque relazione con 
quanto, più o mòno, doveva esser trattato nella parte poli- 
tica, mentre tutto concorda col titolo stesso della terza parte, 
cioè la teologica, lo dico anzi che, mancassero anche gli ar- 
gomenti estrinseci, il solo contenuto di questo capitolo, quale 
risulta dai frammenti rimastici, è tale d^ imporre senz'altro 
questa conclusione *. 

; Ma io. credo di poter usare uri argomento assai più forte 
e decisivo. 

Nella letteratura orfica il termine « teogpnia », usato costan- 
temente da noi, non esiste ; in quella vece' trovi sempre il ter- 
mine «teologia» a indicare quel complesso di dottrine cosmo- 
logiche che noi designiamo cori la parola « teogonia », è teòlogi 
sono costantemente detti Orfeo e gli altri autori di scritti 
e di teogonie orfiche 2. ? 

Se dunque nell'uso costante antico, la teogonia r~ com- 
presa in prima linea la più importante, cioè la rapsodica, 



1 Lo Zeller (PA«7. d. Griech '^12, 62y) dice che i f ram- 
menti rimastici poco contengono di etico e politico e ancora meno 
di teologico, che non possa connettersi ai lineamenti generali 
delia fisica di Eraclito. È una impressione questa tratta dai fram- 
menti presi come insieme, e, dopo quanto abbiamo detto, va 
giudicata come erronea. Sul contenuto teologico della filosofia 
di E. vedi invece Teichmììller Neue Siud. z. Gesch. des Begnp 
II (Gotha 1878) pp. 105-253 e spec. p. 132 s. e Tannery RevMi 
philos:. XVI- 1883 p. 2g2 s.. e Science heìlène "p. lyi s., 

2 V per es, Kern p. 6 n. 177, p. 28 n. 97, p. 29 n. 99 a, p. 7? 
n. 238, p. 72 n. 239, p, 73 n. 240 e passim. 



in cui era il mito di Zagreo — si chiamava teologia^ e teologi 
erano detti coloro che se ne occupavano, è logico che il terzo 
capitolo del libro eracliteo, che conteneva una dottrina incen- 
trata, sulla li teagonia )ì òrfica e sul mito di Zagreo, fosse dfetto 
« teologico ». Altra parola non esisteva per denotarlo nella 
terminologia orfica, né poteva essere usata dà Eraclito. 

A me pare dunque sicuro che il capitolo riassunto in Ip^ 
po^to jsià tutt' una cosa còl Discorso teologico lìcoiàsito da Dio- 
gene Laerzio >. È si comprende benissimo, ora che è chia- 
rita la essenza del pensiero eracliteo e l'origine della sua filo-. 
spfia, perchè mai Ippolito dica che in quel capitolo e^a conte- 
nuto tutto il pensiero di Eraclito. Così: era infatti ; perchè in 
questo Discorso era. esposta la parte più intima, più compren- 
siva, j[)iù (essenziale della sua filosofia, la sua vera e pròpria 
m(?»if/?, come dice Ippolito, 

E questo contenuto teologale della dottrina eraclitea giu-^ 
stifica il racconto, forse iiòn inventato, che il filosofo consa-r 
crasse il suo libro nel tempio di Artemide?. 



* DioG. L. lZJL;-Dim.s{yorsokr.^.I p. 63 n. 17) crede im- 
possibile al tempo di E. una partizione in libri. Ma Empedocle 
avdeva'pur diviso il suo Ilepl rpòaetìq in due o tre libri (Diels 0. e. 
I p. 199, 2). Il BiGNONE (£m/>. p^ 262, i) osserva giustamente 
che Diogene L. non parla di tre libri, ma di una tripartizione 
della materia. Gilbert (Gfiech. Heligionsphilos. (Leipzig 191 1) 
p. 63) crede alla tripartizione, ma mostra di ignorare il senso 
della parola '&soXoYÌa. quando dice che questo capitolo era dedi^ 
cato .4er Betrachtung der Gótter. Anche ammettendo, come cosa 
non improbabile, che la tripartizione dell'opera eraclitea risalga 
3.U'età alessandrina; è ovvio che essa fu introdotta con riguardo 
all'argomento e che il Xó yo? -8'soXoyikóc letto da Ippolito conteneva 
la « teologia » eraclitea. Giò basta per la nostra ricerca. Si noti 
anche la perfetta concordanza tra il termine xe9àX(Xtov usato da 
Ippolito e la parola Xóyòt; usata da Laerzio, che significa esatta? 
niente «parte di un libro ». Per es. : Galen. : xaxà t6v S^Sójjioy 
Xóyovj Lue: *AXìf)^^<;- loTtòptai*- X. TcpwTo? ; Plut. : Ilepl t^S 

AXe^àvSpou -róx-Yie X.irpwToq j esempi citati in Stephan. ed. Has^ 
— Dindorf p. 369 B. 

* DiOG. L. XX 6. 
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Sev2TÌ*do«rinà Cerchiamo ora, sulle tracce di quella dottrina orfica che, 
desiranìma incar- comc abbiamo dimostrato, era l' idea informatrice di questo 

cerata nel corpo, «^i^i* j««^« m ^,. 

del prepjio e del capitolo teologico, di ricostruirne il contenuto a mezzo dei 

?ol^r*"'°^*" frammenti. 

«I cadaveri sono da buttarsi via più 
chelosterco» dice un frammento eracliteo \ che ha 
molto esercitato la fantasia dei dotti. 

.A proposito di questo frammento, fu invocata la dottrina 
eraclitea del divenire, intesa nel senso che, una volta abban- 
donato dall'anima, il corpo diventa una cosa inutile ; né 
mancò chi lo connesse alla dottrina orfica, secondo la quale 
l'anima vien rinchiusa nel corpo, per scontare la colpa pri- 
migenia titanica, come in un carcere, da cui deve liberarsi per 
tornare alla sua natura dionisiaca^. 

Ma questa dottrina non basta a spiegare il dispregio del 
corpo, che evidentemente esprimono le parole del filosofo®. 
D'altro canto, come fu già osservato *, pare strana ed ecces- 



* Fr. 96 : véxue? yàp xoTcptojv èxpXTQTÓTepoi. 

« Clearch ap. Athen. IV p. 157 C; Philol. ap. Clem. 
Al. Strom. Ili 71 (II p. 203 Stàhlin) = Diels Vorsokr^ I 
p. 315,14; Plat. CraL p. 400 C, Go^g-, p. 493 E ; Sckoil. Plat: 
Phaed. p. 69 C; Procl. In Remf>. p. 372 Kroll; Iambl. 
Vita Pyth. 240 e Protr. 8 p. 47 Pistelli; Plot. Enn. IV i, 
p. 4!59; Cic. Caio Mai. 73; Hipp. Ref.Haer. Vis 24 p. 267. 
Lo Schuster (in Rh. Mms. 1874 XXIX pp. 595 e 605) crede 
che questa dottrina non fosse in origine orfica ma risalisse pro- 
prio a Eraclito. Lo Sch. pensa che va. Piai. Crat. p. 400 Socrate 
alluda ad Eraclito piuttosto che a Orfeo perchè è presente al dia^- 
logo l'eracliteo Cratilo. Ma il jiévrot con cui si introduce la men- 
zione esplicita degli orfici risponde al Tivé? 9a<Jiv precedente, 
che spiega, e in cui non si può riconoscere Eraclito, come vorrebbe 
Sch., anche perchè la forma plurale lo impedisce. Alcuni credono 
che alluda a Eraclito e non a Orfeo, Basilio Minimo in uno scolio 
a Gregorio Nazianzeno : Bas. Min. in Greg. Naz. Or^ in Caes 
fr. MiGNE PG 36 p. 1200. 

'Il contenuto spregiativo è evidente già per la sola espres- 
sione KÓwpo?.. Lo Schuster (p. 134) nega questo senso spregiativo, 
dando torto a Suida (s. v. * HpàxXeiTo;) che ce lo trov^, 

* Pfleiderer 0. c. 228. 



— 4^1 — 

siva la espressione di Eraclito in una società in cui il rito 
funebre era la cremazione o la umazione, e nella quale, ag- 
giungeremo noi, il culto del cadavere era universale, e ac- 
compagnato da. numerosi riti. Si pensò, fantasticando, che 
il filosoforivolgesse quelle parole contro il rito egizio della im- 
balsamazione ^; e altri volle vederci perfino un riflesso della 
dottrina inazdeica che il cadavere è una cosa impura e 
che, non potendo esso venir posto a contatto né col fuoco 
per arderlo^ he con là terra per seppellirlo, non resta che git- 
' tarlò agli uccelli^. Ma né nelle parole di Eraclito né in quelle 
degli antichi scrittori che le citano, vi é il minimo accénno 
a questa impurità del corpo. r 

La via migliore da seguire è attenersi agli indizi che pos- 
siamo trarre dagli scrittori stessi che riportano questo fram- 
mento. 

Si veda, per esempio, con quale intendimento Plutarco 
cita quésta .massima eraclitea®. Egli ne fa ima curiosa appli- 
cazione culinaria, spiegando come la carne sia parte di un ca- 
davere, e come il gusto e il piacere le vengano dal sale, come 
se le si fosse aggiunta Panima. È chiaro che la citazione non 
avrebbe senso sé Eraclito non avesse pensato che era pro- 
prio l'anima a dar^ vita e nobiltà al corpo, che è cosa di per sé 
stessa spregévole. E questo medesimo concètto, implicito in 
Plutarco, é chiaramente espresso da Plotino dove dice che 
l'anima ci conferisce la natura divina cosi come il sole e gli 
altri astri SOrio divini in quanto animati*; e da Giuliano 
dove, inculcando la necessità di elevare la mente e di riflettere 
che, essendo essa cosa divina, occorre volgerla instaiìcabil- 



I 



^ 



^ TmcHMùLUER {Neue Stud. II p. 236), Ppleiderer (0. e. 
P- 227)i Chiappelli Su alcuni fr. di Er. in A tti Acc. se. mor. 
Nap. XKl 18:81 rp, 121. : 

* Chiappelli o. e. p.ì 19 s. 

" Plut. QMaes^. conv. IV 4, 3, 6, p. . 669 A: véxoes y^J^P 
xoKplwv èxpXTjTÓtepoi, Ha^';*HpàxXetTov xpéa? 8è tcSv vsxpóv èoriv, 
>t«l vexpou {jiépós* 1^ 8^ Twv àXwv Sóvap.i^, àansp ^mx^ irapa.Ysvo(Àév>), 
Xapiv aÙT^; xal fjSov^v nppoTl'&ìQoi. , 

* Plot. jBmw. VI p. 483 : ìayi 8è xal i^Xio? tó?, 6ti IjjkJjoxo? 
^«l fa écXXa JloTpai >««i ^ t*sTq «trcepTi, Sia touto* vénus^ yi^ xoKpiwv 



26. — Macchioro. Zagreus, 
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tìiente a pensieri divini e puri, facendo poco conto del corpo 
cita proprio questo frammento eracliteo ^, 

Dalle attestazioni di coloro, che conoscevano probabile 
mente l'opera stessa del filosofo e a ogni, modo erano assai 
meglio di noi in grado di conoscerne il pensiero, appare dun- 
que che Eraclito spregiava il corpo in quanto esso era una 
cosa morta, senza pregio, che riceveva il suo valore dall'anima. 

Ciò posto, riesce assai naturai^ connettere questo pensiero 
con la dottrina orfica che considerava il corpo come carcere 
dell'anima, dal quale solo la distruzione dì esso poteva libe- 
rarla. Il rito funebre orfico consisteva, come provano i timbonì 
di Sibari, nell'arsione totale del cadavere che veniva sepolto 
senza alcuna suppellettile, con appresso la laminetta aurea con- 
tenente il viatico e le formule per deprecare gli dei inferi, e 
coperto del rituale lenzuolo bianco, vale a dire della sindone 
rituale dei misteri; e per certe categorie di iniziati alcuni fram- 
menti di Oggetti domestici, posti vicino al morto, indicavano 
la cessazione di. ogni bisogno terreno. In questo rito, diverso 
da qualunque altro rito antico, la i)arte essenziale era rappre- 
sentata dalVarsioney perchè il fuoco toglieva la macchia ori- 
ginale e dava all'uomo la luce divina; era insomma la ekpy- 
rosis individuale, la catarsi, che avveniva col fuoco, come 
pensavano gli orfici. Or noi sappiamo anche che Eraclito, ben 
lungi dal consigliare, secondo il mazdeismo, di gettar via il 
cadavere, cosa, che in u4 orfico non aveva senso alcuno, so- 
steneva la necessità di ^bruciare il cadavere 2, precisamente 
come facevano gli stoici, per i qualsia vita era solo uìl momento 
del nostro perpetuo divenire, e ihsieme una deviazione del- 
l'anima dalla sua natura dionisiaca, e una coercizione entro 
le miserie del corpo. Il fondamento etico dell'orfismo non era 

* luL. O^. VII p. 226 C: Bel yàip aÒTÒv àd^póco; IxàT^vai 
lauTou x«l yv&^Kia, Zti ^eió? lori, xal tòv voGv tòv éauTÒu à-rptiTtó? 
xai àjxeTaKivTQTo? ouvéxsw Iv toT? é'eloi; xal àxP'^'^oiqaoii.X ìip!.^<xpoi<; 
vo-i^yLOLow, òh.ytùpelv 8h Tcàvrfj tou od>(£aTo^ xal vojxC^^ecv a^irÒ X(X^"H. 
xóTcpttóv èxpXifjTÓTepov, 

*^Serv. ad Verg, Aen, XI 186: HeracHtus qui omnia vuU 
eX' igne constare, dicit, debere corpora in ignem .resolvi. Che qui 
Servio parli del rito funebre risulta dalla nota stessa in cui enu- 
mera le varie forme di rito, e più ancora da ciò che segue iper con- 
trapposizione : Thales vero, qui confirmat omnia exìmmore prò- 
Qreari, dicit abruenda corpora» ut possent in humore resolvi. 
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dunque l'ottimismo, ma il pessimismo; per l'orfico la vita 
non è gioia ma sofferenza, e l'essa nati è sventura, e la morte 
è riposo 1; «essendo nati vogliono vive re e 
aver morte, e piuttosto riposare, e lascia- 
no f i g li che moriranno ». Che anzi la nascita, che 
costringe l'anima entro il corpo, è morte vera essa stessa, e 
niorte è tutto ciò che vediamo *: «morte è quante 
cose da svegli vediamo, e quante cose dor- 
mendo, sonno». 

La vita è dunque per l'anima un piacere, sì, ma insieme 
la morte. 

Nel fr. 77 il filosofo dice: «Per le anime è 
piacere e morte diventare umide. E pia- 
cere è per loro venire alla nascita®», 

Per comprendere questo frammento occorre ricordare che 
per l'orfismo l'acqua era il simbolo non della vita intellettiva 
ma della vita materiale, secondo quel che dice Porfirio*, il 
quale avverte anche che le anime che desiderano incorporarsi 
attraggono l'umidità, e allora diventano visibili, mentre le 
anime pure sono quelle che sono avverse alla generazione; 
così Porfirio spiega il detto eracliteo che l'anima secca è la 
più savia*». Egualmente Plutarco spiega la sentenza eraclitea 
come una allu$ione al fatto che la siccità generata dal ca- 
lore rende lo spirito più sottile, più etereo e puro*. 



* Fr. 20 : Yevófxsvoi J^óeiv è^éXouai (iópou? t^ Sxew, jxócXXov 8è àva- 
TraiieoS^ai, xal waTSac xaTaXetTcouoi (iópou? vèvéo^-ai. 

^ Fr. 21 : ^àvaTÓ? èariv óvcówa èyeph^éwez 6{>éo|xev, 6x6oa 8è efi- 
80VTS5 Sitvo5. Il fondamento otfico di questi due pensieri ri- 
sulta da Clemente il quale cita il fr. 20 dojìo aver ricordato !ub[à 
dottrina escatologica (di origine orfica) dei marcioniti, i^econflo 
la quale l'anima essendo diyina è chiusa nel corpo come in una 
prigione da cui deve liberarsi con |a catarsi (Clem. Al. Strom. 
ni 13 ; II p. 2or St.), e cita il secondo frammento dicendolo 
in armonia con Pitagora e con Platone (Strom. Ili 3, 21, II, 
P' 205 Si.) ; per Pitagora l'allusione orfica è evidente : guanto a 
Platone, Glem, allùde al Gorgia p. 492. E, dove si enuncia la dot- 
trina orfica dèi corpo-tomba e si parificalanostra vita con là mòrte. 

^ 'Fux^oi 9àvai TèptJ'tv ^ ^avaTov ÓYPJioi '^Z'^ka^ixx^ irép<|*iv $i 

^ 'PoKP^. Anir. nymph. io-li. 
" Ff. ii8 : ^iQpà 4»U3^'J) Gto^wTàTiQ. 

• PtUT. De def. orac. 41 (IH p. 127 Bern,) 



pei questo Proclo dice che il leimón infernale si chiama 
cosi perchè contiene nell'acqua il principio della genera- 



zione ^. 



E un frammento orfico dice «peri 'animo l'acqua è 
la morte, ma per le acque vi è permuta, e dal- 
l'acqua vien la terra, e dalla terra vien di 
nuovo l'acqua: ma da questa l'anima, otte- 
nendo in cambio il perfetto etere»*; dove è de- 
scritto il ciclo dell'anima che viene alla vita — la quale per 
lei è morte — mediante l'acqua, e poi si tramuta nella terra, 
e dalla terra di nuovo nell'acqua, fino a che, poi, liberata 
dall'acqua, sciòlta cioè dalla vita materiale, raggiunge l'etere. 

Quanto più l'anima è bagnata tanto più è serva della ma- 
teria. Per questo è detto nel fr. 117 : « Qu andò l'uomo è 
ubbriaco viene condotto da un fanciullo pic- 
colo, vacilla e non osserva dove va, umida 
1 ' a n ima a v e n d o » ^Z L'anima dell'uÌDbriaco è umida perchè 
è ottenebrata dalla materia, E giustamente, perchè in un pa- 
piro di Gurob è detto che Erichepeo ha disseccato l' iniziato *, 
perchè quésti, diventando dio, si è liberato dalla umidità, cioè 
dalla vita materiale. 

Per l'orfico la vita era dunque la vera morte. Da questo 
disperato pessimismo, dal quale l'uomo non può in riiun modo 
sottrarsi perchè il suo destino è fissato, l'orfico si sollevava 
pensando alla liberazione della mòrte, all'oltre tomba, dove 
l'anima sarà finalmente sciolta dai vincoli del corpo. 

«L'uomo accende a sé stesso la luce nella 
no 1 1 e m r è n do » ^ dice il filòsofo. Ma qual'è questa luce ? 



1 Procl. In Remp. II p. 133 Kroll. 

2 Glém. Al. Stfom. VI 2, 17, i (II p. 435, 20 St.) == K. 226: 
gonv CSoip ^^x% ^àvàTO(;, S'óSàTsaatv àfioi^i^, 1 ex éè 68aTos [{a^] 
Y«Ta,TÒ h' kv. yaioLi JcàXiv òSwp * | ex tou S-J) ipùx'Jj ^^ov «l^èpa àXXdc»- 
cbuoa. Cff . Fr. 36 ; ^\ìyyiow> éàvaro? CSwp y&iéahaLi, CSaxi 8è MvaTO? 
Y^v Ysvla'&at, Ih y% ^^ (JSop Y^'^sTai, è^ ^SaTO? Sé ^^y!J\. Giusta- 
mente NuMENio ap. PoRPH. ./4w/y. nymph. io fr. 35 Theùdinga 
ricorda a proposito di questo fr. il fr. 62 nel quale la vita e la. 
morte sono identificate. 

8 Fr. 117: *Av^p óxÓTav fxs-^uo^^ àYS'rat ìjttò TcaiSès àvi^Pou 

09aXXó[Jisvoi;, oùx èTrattov 8x7] fiatvet, óyP'^^ T?)y «j/u^V ^X**^* 
* Kern. p. loi, n. 31. 
8 Fr. 26 : "AvO'pwTTòs èv sÙ9póvy] 9ào(; fiwTSTai laùT^ àitO'&avwv. 
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«Gli 11 omini morti at]É^eiidori eose che né 
sperano n è p è n s a n o » i. Questa luce che l'uomo ac- 
cende morendo, questa cosa che l'uomo troverà dopo la morte 
e che égli iion può né sperare né immaginarsi, non può es- 
sere evidentemente altro che un bene ; é un bene dopo la morte 
non promettevano agli uomini se non i misteri, orfici ed eleu- 
sini. In questi due frammenti é evidente dunque, secondo 
me, l'allusione alla dottrina escatologica dèi misteri e preci- 
samente alla beatitudine degli iniziati. : 

Che cosi sia veramente, risulta dal lungo frammento dello 
scritto DelV anima di Plutarco conservato da Stobep^, che 
dobbiamo esaminare con gran cura se vogliamo arrivare a 
una conclusione. 

Dimostrerò altrove* che la famosa descrizione di ceri^- 
monie ihiziatorie, contenuta in questo brano, si riferisce in- 
vece agli Inferi ed è tutta prégna di elementi orfici ; importa 
ora tener presente che tutto il pezzo riportato da Stobeo, 
e non la sola descrizione escatologica che lo inizia, mostra chia- 
rissimi riflessi orfici, specialmente rielle due idee, prettamente 
orfiche, che il niorto iniziato non va sotto terra ma va in 
alto*, e che il corpo é un carcere in cui l'anima é racchiusa®. 
Ora, alla fine di questo lungo brano, tutto impregnato di 
escatologia orfica, vi è un riferimento a una opinione di Erj^- 
clitò, che diventerà chiarissimo se vorremo rifare il corso 
del pensiero di Plutarco.' 

Giova però osservare, prima ancora, che le dottrine or- 
fiche, espresse dallo scrittore di Cheronea, sì ritrovano tutte 
e due nella quinta lettera pseudo-eraclitea ®. Ora, constando 



^ Fr. 27 : " Avtì-pànou^ jAévei àTCotì^avóvra? dcoooc oó)t éXTCOvcat óóSè 
Soxéouow. Dalla mia stessa spiegazione risulta che èXTreo-B-at va 
inteso nel senso di 5;^em>'e e non di temeye. 

» Plut. De anim. VI (IV p. 213 M Berardakis) ap. Stob. 
FloY. XX 28 (IV pp. 106-108 Meineke). * 

' V. Appendice I. 

* aÒTÒ ToJvuv Tà Tou tì^avàtou (8votxa) TcpcSTOv o^x ^tcò y^v Soixsv 
oi&8è xàteo (l'iQVuoai xm^tiÓN tò lAeTvjXXaxó*;, dcXX* S>kù 98pó{i.evov. 

* oò aapxtvoi5 Tiol dsoiioTs TtpòcTO oSjxaTjjv <j*ux"Jlv xaTaTéCvowte? 
(gli dei),'àXX* èva 8eo{j(.òv a^T^ xal {x(av 9uXax'J)v (AìQxavTjààiAevot- xal 
'«epi.PaXóvte?, t^v àSiQXóirYjTix xal àTtioriàv t<5v {xsfà t^v TTjXeoT^vl 

* Bérnays Herakl. B'riefe p. 49, 15; Bywater p. 73 i s. ; 
Bernays p. 48, 24 s. i Bywater p. 73, 9 s. 
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che in quelle tarde compilazioni epistolari, attribuite a Era- ■ lei 
dito, sono frequentissime le derivazioni di pensiero e di parola 
dagli scritti del filosofò \ possiamo non solo concludere con 
verosimiglianza che anche nell'opera genuina di lui entra- 
vano quelle due dottrine orfiche 2; ma anche valutar meglio 
ì rapporti tra Plutraco ed Eraclito, che non si restrinsero 
del resto a questo unico caso 8. 

E veniamo al ragionamento contenuto nel brano di cui 
ci stiamo occupando. 

Plutarco comincia col chiedersi come mai, se la credenza 
nella immortalità è antichissima, sia poi tanto antica la^aura 
della morte. E stabilisce, come punto di partenza,' che la mu- 
tazione contenuta nella morte non ha in sé nulla di grave^ 
ma si tratta di giudicare se questa mutazione è in meglio 
o in peggio. L' etimologìa della parola dimostra che la morte 
è riposo e cessazione di una grande angustia contro natura. 
In questa mutazione avviene all'anima ciò che all'iniziato: 
che da prima subisce ansie e terrori e poi arriva alla felicità. 
Avviene in questa mutazione ciò che in altri casi, dove una 
sensazióne piacevole, che sopravviene, ci dà bensì piacere, 
ma non per questo, dalla mancanza della sensazione, nói ri- 
ceviamo dolore ; perchè la sensazione non si risente, per la con- 
suetudine, di ciò che è contro natura, ma ne riceve dolore 
quando avvenga una mutazione secondo natura. Così l'anima, 
per la comunanza col corpo, non si accorge di essere oppressa 
ida ciò che è contro natura ; sente però sollievo quando viene 
sciolta dalle attività determinate dal corpo, dalle quali è 
angustiata, e libera da esse desidera riposare, essendo la sua 
attività naturale l'osservare, il ragionare, il ricordare. Ma 
a questi suoi propri piaceri non si rivolge, vincolata com'è 
al corpo. E come Odisseo si tiene stretto al caprifico non 
per amore di esso ma per timore di Cariddi, cosi l'aniina 
è vincolata al corpo non perchè lo ami ma per timóre del- 
l' ignoto, contenuto nella morte. Gli dèi, infatti, non tengono 



* Beristays pp, 39 s. 54 s. 57 s. 103 s. 

^ Bernays, che è fuori dell'orfismo, pensa naturalmente a 
imitazioni dal Fedone P. 60, ciò che significa constatare l'òrfisino 
sen?a saperlo ravvisare. 

' Plut, Hom. 28. De def. or. p. 415 B, 



legata l'anima ài corpo con vincoli carnali, ma con un solo 
e unico vincolo : V ignoranza di ciò che sarà dopo la morte, 
la quale fa si che essa, temendo l' ignoto^ resti vincolata al 
corpo. Che se Fanima sapesse con certezza ciò che attende gli 
uomini dopo la morte, secondo Eraclito, «nulla la potrebbe 
trattenere» *. 

Con questo riferimento finisce il brano scelto da Stobeo, 
e ciò fa pensare che rie! libro stesso di Plutarco così finisca 
il ragionamento di lui. 

Il quale sì aggira dunque intorno al pensiero che la morte 
è bene, che nell'ai di là ci sono riserbate delle gioie, e bhe ab- 
biamo terrore della morte unicamente perchè di quelle non 
abbiamo là sicurezza. Infatti Plutarco conclude la sua, de- 
scrizione escatologica con la osservazione che soltanto nel- 
l'ai di là, tra le gioie riserbate agli iniziati^ l'uomo comprende 
che è contro natura ciò che vincola e costringe l'anima al 
corpo ; lo comprende, cioè, solo dopo che ha veduto e fatto 
l'esperienza che la morte veramente non conduce al dolore. 

Questo è il pensiero di Plutarco, al quale egli dovette 
annettere grande importanza se lo ripete anche altrove, 
compreso il grazioso esempio del caprifico e di Odisseo*. 
Ora, che cosa insegnava mai Eraclito in qudla dottrina, alla 
quale si riferisce il ir. 27, sul quale si fondava Plutarco stesso 
che lo cita ? Certamente non dolorìj non cose terribili, perchè 
in questo caso il ragionamento di Plutarco noii avrebbe senso, 
perchè la minaccia divina di qualunque sofferenza oltremon- 
dana accrescerebbe il desiderio nell'anima di restare unita 
al corpo. Dunque l'insegnamento del filosofo additava gioie 
e non dolori nell'oltre tomba, e anzi gioie tali da far nascere 
il desiderio della morte. Ma dove mai troviamo, fuori dei 
misteri, una dottrina che promettesse gioie oltremondane ? 
E quali misteri potevano esser questi se lion quelli orfici, 
dati i rapporti che córrevano tra Eraclito e l'orfisriio ? Si sa, 
è vero, che anche in talune credenze popolaresche la vita 
oltremondana era concepita come, gioia ; ma solo nell'orfi- 
smo queste credenze avevano ricevuto un carattere domnia- 



kay *Hp(4>tXswov, oòSèv wàoxot. 
' Plut. De tranq, a. 18 p. 176 A, 
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tico e- sacramentale che creava" tra esse è questa rieligione uni 
raj^porto Idi necessità. Perciò nel framm^to di Plutarco è 
contenuta la prova che la dottrina escatologica di Eraclito 
èira quella dei misteri orfici. 

Il fr. 27 ce ne dà la certézza, ma solo con riguardo ai premi 
riserbati agli iniziati. Orbene, vi è un altro frammento che 
contiene là stèssa dimostrazione per le. pene. È il fr. 14: 
« ai n o 1 1 a mb uli, a i magi,' à i b a ccant i, alle 
baccanti, agli iniziati»*. 

' Queste parole sono citate da' Clemente Alessaìidrino. Dopo 
avere esposto ampiamente taluni osceni riti dèi misteri deu- 
sini, egli esclama :« Cose degne dei superbi è pazzi Erettidi 
e degli altri greci, cui attende dOpo la morte ciò che essi non 
immaginano. E a chi profeteggia Eraclit;o ? /f i nottàmbuli^ 
ai magiy ai haccóMtv, dite baccanti, agli initiati ; a questi egli 
minaccia la pena dopo morti, a questi vaticina il fuoco » 2. 
Le parole «ai nottambuli, ài magi, ài baccanti, alle baccanti, 
agli iniziati)) sono lìtemite da tutti testualmente di Era- 
clito stesso j ma io credo che di ciò si possa almeno dubi- 
tare. 

Certo la prima impressióne è che esse sieno parole di Cle- 
mente e non una citazione di Eraclito. Manca prima di tutto 
la formula solita della citazione®, ed è notevole che la serie 
di dativi concorda con quell'4: chi di Clemente che li intro- 
duce ; si che per lo meno la forma di quei cinque vocaboli, 
cioè il caso, è dovuto a Clemente, anche consentendo che le 
cinque parole, come tali, ci fossero nel testo di Eraclito. E 
infatti i raccoglitori dei frammenti sono tuttora incèrti se 



* vuxTtTtóXoi?, {JLàyoK;, pdtxxots, Xi^vai?, jxóoTai?. 
» Cjjem. Profr. 22 (p. 16, 24 Stàhhn). = Euseb. Praep. 
ev. II 3, 37 Dindorf : S^ia \iht o5vvuxtò? Tà tsXéo(xaT« xal wupò? 
x«Itou {xeyaXT^iròpoc fx-aXXov 8è {JiaTató^povo^'Epsx^etSwv 8tJ(aov, Tcpò? 
8è )cal tGv &XX<av *HXX*^v<óv, ofiorivas {Àévei TeXeurrioavcas^oca QÓ8é 
SXTTiovTai. tEoi 8è (/.avxsóeTat 'HpàxXeiTos 'Etploto? ; vuxTiTCÓXot?, 
{idyoi?, Pàxoi?» Xi^vat^, [xtSaTat?: toótok; àweiXet rà (isTà 
^avàrou, totìtoi? (Aavreóerai tò Trup 'rà Yàpvo|jit^ó{xeva 
ita <&* àvS'p tJ> wou? {jiuffT^p ta àviiQ p cùotrl .|JÌue'UVTat• 
' 0'»}aCv oppure Xéyei ;per la citazione diretta ; ' naS' •^HpàxX- 
eiTov per la citazione indiretta. 
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si debba credere quel dativo origitiario del filosofo o .Ho % 
Inoltre conviene riconoscere che l'argomento per cui il Ber- 
nays, seguito da tutti gli altri critici,; giudicò essere questi 
cinque vocaboli di Eraclito, è quanto <mai debole. Se --- dice 
il Bernays — Clemente alla domanda i a chi prof efeggia Era- 
clito, lìs fonde con quella enumerazione, gli è segno che nel- 
l'opera eraclitea essa c'era *. No : è segno semplicemente che 
l'opera intera, o solo la ammonizione o la profezia di Eraclito 
intorno alle pene future, era rivolta^ secondo Clemente, alle 
persone indicate con quelle parole. Più in là non si può an- 
dare. Se alcuno afferma, per es., che l'opera di uià letterato 
è rivolta agli esteti, ai poeti, ai critici, altri chie non conosca 
l'Opera di questo letterato, non può concludere che in essa 
erano nominati, proprio in quell'ordine, gli esteti, i poeti, 
i critici. Ciò è chiaro. 

Se ammettiamo invece che quelle parole sieno di Clemente, 
e che ton èsse egli volesse sémjpliceniènte iiidicare la cate- 
goria di persone alle quali, secóndo liii, Èraclitp parlava, 
allora il senso dell' intero discorso riesce chiarissimo, a Chi 
sono dunque costoro — verrebbe a dire l'apologeta — ai 
quali si rivolge Eraclito ? Dei nóttambilì, dei cerretani, del 
baccanti. Ecco a chi profeteggia quel!' Eraclito, che ha attinto 
la sua sapienza dai misteri »! Questo sarebbe U\ senso del- 
l' invettiva, e si capirebbe perchè Clemente tiri in bs^Uo Era- 
clito, cioè proprio quel filosofo del quale altrove afferma la 
dipendenza servile dai misteri, e che fòrs'anche egli : amava 
combattere |>ercliè troppo, seguito e accettato dai criétiàni. 

Ma consentiamo che la parte del libro eracliteo, alla quale 
allude Clemente, si rivolgesse proprio ai celebratori di' òrge 
notturne, ai nottambuli, ai baccanti, . alle baccanti, agli ini- 
ziati ; non probabilmente ai magi, che metterei volentieri 
sul conto dell'apologeta cristiano. È giusto vedere in que- 



* Il Bywater- usa il nominativo (fr. 124), il Diels invece il 
dativo^ (fr. 14). Nel primo caso si altera il testo di Clemente arbir 
tràriamente e senza nessuna, certezza che in Eraclito ci fosse 
pure !^una ; serie di nominativi : nel secondo si rispetta il testo 
ma si attribuisce a Eraclito una serie di dativi che sono certo 
di Clemente. : ' , vi 

^ Bi^RìHAYS Hèraht' Briefe -p. 135. 
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gli epitetili senso spregiativo che ci trOvaiib ih generale i 
critici^ ì 

A me pare di no. È evidente che questo senso spregiativo 
vien dato loro dà Clemente; e basterebbe a provarlo il fatto 
che egli interpreta nel senso cristiano, cioè come punizione 
divina, quel fuoco, cìoh ekpyrosis, che il filosofo preannun- 
ziava come puro e semplice iÉatto cosmico, fuori di ogni idea 
di punizione 2. 

Il fatto è che nessuno di quei quattro tèrmini ha in sé 
stesso il minimo senso spregiativo, e tutti e quattro ricorrono 
óon grande frequ^za e con senso sacrale e rituale nella let- 
teratura e nella terminologia religiosa, dove possono avere 
significato spregiativo quanto, per esempio, le parole santo 
o martire nella agiografia cristiana'. E per questa ragioiie 



* Bastano a provarlo le varie traduzioni. P* es* Schuster 
p. 337: Nachtschwàrmeii, Gauklern, Bacchanten, Weìn- 
d i r n e n ùnd Eingeweiten. Burnet Early greek phil. (Lotìdoh 
1892) p. 141 : Night-walkers, magiaiis, priests di Bakchps and 

Eriestess of the wine-vat, m y s t e r y m o n g e r s ; Greek phi' 
>5. I (London 191^) p. 59: Night-wàlkers, m a g i e i a n s, 
^akchai,,lenai, raystai. Fairbanks ; Night-walkérs, wizards, 
bacchanàis, revéllers, sharèrs in the mysteriès. L'unica versione 
iinparisiale è quella del Diels: De» Nachtscliwarmerh, Màgièrn, 
Bakchen, Mànaden, und Eingeweihtèn. Anche Cook {Zeus 
(Cambridge 1914) p. 667) intende quelle parole spregiativamente. 

* EiSLER {W.ettenmantel und Himniehelt, Muachen 1910, 
p. 364 n. i) vede in questa parola nientemeno che un «segno 
làdubbio » di uiìa disputa di Er. contro il clero màgiiséò di Efeso. 
Ma anche ammesso che già allora i Greci conoscessero i riti xnàgU' 
sei (V. Wilson The somaóffer in a fragment of Alkmap in Amèr. 
Journ. of. philol. XXX 2 p. 188 s. Eisler p. 751-2) è, chiaro 
che il frammento si riferisce nell' insieme alla religiohé dionisiaca 
e che se in esso fosse contenuto un qualunque pensièro intorno 
ai magi non vi sarebbero gli altri quattro termini bacchici. 

' NwxnróXoc è un epiteto di Zagreo (Eur. fr. ^75, io s. Nauck), 
di Brimo (Apoll. Rh. Argon, III 962), dei baccanti (Eur. 
ton. 717) ; Temi è detta vunTiTCÓXeuTO^ (Ps.-Orph. LXXIX 7); 
NuxTtTcéXo? ha formazione idéntica di {auotitcóXo?, che negli inni 
orfici ricorre spesso con significato sacrale e rituale (PS. Orph. 
Hymn. XVll 7; XVIII 6, e 18; XLVIII ìi; LXXIX i^) : 
e cosi a ' voxTtTcóXeuToc risponde (AùdTtJréXeuTO? (m LXVI '7 ; 
XLII 8). Sul termine pà>cxo5 è inutile fermarsi perchè è ter- 
mine notissimo che denota i seguaci di Bacco. A^vai sonò le se- 
guaci di Dioniso {Anth, Pai. IX 248, 2 ; Phil. /m.-i 25. Un 
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SI deve ammettere che nemmeno rjiel termine tn^^o — se non 
è farina del sacco di Clemente — ci sia un senso di spregio, 
poiché esso è unito ad altri quattro termini sinceramente reli- 
giosi e denotava una casta sacerdotale determinata, che Cle- 
mente certo spregiava^ ma che ai tempi di Eraclito, e nella . 
società asiatica di Eraclito, godeva di grande rispetto. Non vi 
è dunque il minimo appìglio per credere che egli, spirito pro- 
fondamente religioso, si attentasse a deviar quei quattro vocà- 
boli dal loro significato tradizionale per piegarli a un disprezzo 
che non poteva essere in lui. 

Sgomberato il terreno da questo strano errore, -noi trove- 
remo in quel frammento la testimonianza che l'opera era- 
clitea aveva un ricco contenuto mistico. Perchè, insommaj 
Clemente, affermando con le parole stesse del filosofo, che 
questi si rivolgeva ai baccanti e agli iniziati, viene a dire 
implicitamente che proprio per costoro, e non per altri, il li- 
bro era scritto, che cioè questo libro aveva strette parentele 
con i misteri ; e conferma ciò che altrove dice intorno ai furti 
orfici di Eraclito. E poiché, come abbiamo veduto e meglio 
in seguito vedremo, la. ekpyrosis derivava, nel sistema di 
Eraclito, per processo logico dalle premesse contenute nel 
mito di Zagreo, si comprende benissimo come Clemente, 
intendendo a suo modo, potesse dire che questa ekpyrosis 
età. preannunziata, cioè insegnata, specialmente a coloro 
che erano iniziati nei misteri. 

Ma oltre a insegnare la ekpyrosis, Eraclito preannunziava 
anche qualche pena oltremondana agli iniziati, poiché Cle^ 
mente dice. che a questi egli minaccia le cose dopo morte* 
Che vuoldirciò ? 

L' insegnamento delle gioie elisiache era uno dei lati dellat 
dottrina escatologica orfica ; Paltro lato, che integra il primo, 
era l'insegnamento delle. pene riserbate agli empi. 

Ma perché e come avrebbe minacciato queste pene agli 



idillio di Teocrito si intitola A^vat i^ pdt>exai). Móotiq? è pureter-' 
mine notissimo che- denota l' iniziato e rieorre con enorme fre- 
quenza negU inni orfici (IV 9; Vili 20; XVIII 8; XVIII 19 j 
XXIII 7.; XXXV 27; XXXVII 13; XLI io; XLIII no, la; 
LII 13 ; LVII 12 ; LVIIÌ 9 ; LXÌ io ; LXXI 12 ; LXXVI 11 ; 
LXXVII 9; LXXVIII 13; LXXXV io). 



— 4^^ ~~ 

iniziati ? Ce lo dicono le parole che seguono, in Clemente stesso : 
«poiché senza santità si iniziano nei mi- 
steri che sonóin uso presso gliutìmiii i )>, 
le quali vanno attribuite, come tutti pensano, a Eraclito, 
perchè in bocca a un apologeta cristiano non avrebbe senso 
lina riprovazione della poca santità dei misteri pagani. Lo 
stesso concetto, che occorra la purezza interiore perchè il rito 
abbia efficacia, ritorna nel fr. 5: «Si purificano va- 
namente nià e chian do s i di s angue, co me s é 
alcuno nel fango entrato col fango si ri- 
pulisse: e pazzeggiare ci s em b r ereb b e se 
qualcuno degli uomini lo vedesse fare que- 
sto. E a immagini cosìfattefanpreghiera, 
comese uno coni mu ri p ari a s s e, punto co- 
noscendo che cosa sono gli dèi e gli èrOi»*. 
E si arriva alla conclusione, semplicissima e naturalissima : 
che il filosofo, rivolgendosi agli iniziati — enumerati nei tanto 
discussi quattro vocaboli — li minacciasse delle pene risef- 
bate agli empi che celebravano senza santità i mistèri. Così 
dai due frammenti 27 é 14 si riceve la certezza che la; dottrina 
eraclitea conteneva una parte escatologica e che questa era 
derivata dall'orfismo. 



8. 



l'identità della 
vita e della mor 
te; 



Questo ritualismo e questo dommatismo non restarono 
però in Eraclito materia morta. La specifica esperienza mi- 
stica attraverso la quale egli era passato divenne, in lui, spe- 
culazione; il fatto religioso si universalizzò e diventò per 
lui simbolo. Ed ecco il pensiero contenuto nel ir. 26 : «im- 
mortali m o r t a 1 i, m o r t a 1 i i ni m o r t a 1 i, v i- 
venti la morte di quelli, mor enti la vita 
di quelli » *. 



> Fr. 5 : xaS-aCpovtai 8' SXXwc OityLom (xtaivójxevototov eìl-ri? si? tcvjXòv 

èwKppàcratTo o3tg) Tcoièovra. xal toi? à.yd'ky.ctai 8è Touxéoioiv eSxovtat 
òxoiov et ti? Sópioioi Xsaxsvsóorto o(> ti yiv<J>okg>v ^eoò? oó8* -SJptóa? 
otrivé? eloi. 
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È incredibile quale enorme quantità di congetture, di- 
scussioni e interpretazioni si sieno fatte intorno a queste 
parole. Chi ci vide, un'allusione alla dottrina del fuoco che 
anima e deifica temporaneamente Puonio ; chi un cenno 
alla successiva vicenda della morte e della vita ; chi alla li- 
berazione delPanima dal corpo, chi all'alternativa del na- 
scere e del morire, é via dicendo. Ma la verità è che tra le nu- 
merosissime congetture, talune delle quali davvero assai 
strambe, nessuna merita fiducia 1, Quelle parole invece ap- 



* Ne riproduco qui qualcuno. Lassalle (I p. 138) : Di& 
Substanz der Gótter und Menschen ist Etne, das IFeyde». Schuster 
(0. e. p. ly^) : VnsierbUch sind die Sterbtichenj^^^sterhlich {aher 
auchmedér die auf dieséWeise) Unsterblichen : ihr Leben bedeutet 
den Tod jener (nàmlich der Vorfahren) und ihr Todeszustand wie* 
dar das Leben jener {ndmlich der Nachkommen) . Teichmììller 
(I p. 125) ; Der Tod dès Gottes ist die Geburt des Menschen, der 
Toades- Menschen die Geburt des Gottes. Der Mensch steht also in 
Homoou'sie mit dèm Goti und seine reine Seele ist selbst dàmonisch 
oder Goit. Unser Leben im Leibe ist daher in Wahrheit der Tod. 
S0ULIER {Eraclito Efesio, Roma 1885, p. 99) : la nostra vita 
è allo stesso tempo immagine di vita e di morte, e la nostra morte 
è immàgine di morte e di vita. Tutto U divenire si svolge è va 
compiendosi nelle alternative del nascere e del morire: e ógni 
essere yivé della mòrte del precedente e muore per la vita del 
susseguente. Chiappelli {Atti Àcc. se. mor. Nap. ^KXl 1SS7 
p. 136)': comò gli dei (demoni, eroi) sono uomini morti, cosi 
gli uomini nàscono dagli dei e dagli eròi. Zeller (o. c; I 2, 
p. 710) : so langé der Mensch lebt, ist der góttliche Thèil seines 
Wesens mit den niedéren Stoffen verbunden, vòn denen èr im Tóde 
wìeder frei vird. Aàll {Gesch. d. Logos pp, 20-22) : Ein einheitli- 
ches Element bildet den Untergrund aùch dessen, was einandèr 
am fernsten zu liégén scheint. Es gibt im Unsterblichen etwas das 
stirbt, und im Sterblichen etwas Unsferbliches. "PAim {Arch. fiir 
Gesch. der Phil. XII 1898 jp. 153) : Deren Tod also das unster- 
bliché Leben d.h: die Vereimgung mit dèn Eineni, dem Feuer be- 
deutet. DiELS {Herdkleitos p. 15) : Uéberall in die Welt wird 
das unsferbliche Feuer zeitweilig in die Sterblichkeit gebannt und 
durch den Tod wieder daraus erldst. Schaefer (p. 120) : Es ist 
ja kein grosser Unterschied zwischen sterblich und unsterblich^ 
Denrì: in gezvissem Sinne ist jà àlles vèrgànglich, in dèm es sich 
wandelt, und doch anderseits èwigV Es wird ivohl alles zu etwas àn-' 
derem, aper es. pìeibt éwig, als ewiges sich Wàndelnd und Werden; 
als Grundstòff, als Fétier. Das Unèterbliche lebt nur in einér aride- 
ren Wèise, esìébt als dieses ewige Feuer, aus dèm es hauptsàchlich 
béstehet. Fiir das irdische Leben aber bedeutet àlUrdings jém Le* 
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pariranno luminosamente chiare a chi ne cerchi la spiega- 
zione nei misteri orfici, cioè nella dottrina della morte e della 
rinascita dell* iniziato in Zagreo, 

«Immortali mortali — dice Eraclito -.- mortali immoir 
tali, viventi la morte di quelli, e morènti la vita di quelli ». 
Cioè il filosofo enuncia la esistenza di dèi che muoiono e di 
uomini che diventano immortali, vivendo ciascujlo recipro- 
camente la vita dell'altro. Cerchiamo il riscontro nei misteri 
di Zagreo a ciascun membro della proposizione, e troveremo 
che immortali mortali si attaglia benìssimo a Zagreo che è 
per l'appunto un dio che muore, anzi l'unico dio mortale 
dell' ellenismo ; che wor^ij/i immortali può „ benissinio riferirsi 
all' iniziato che ottiene la natura divina, cioè diventa dio ; 
che gli immortali che vivono la morte dei mortali caìz^ benìs- 
simo di nuovo a Zagreo, il dio nella cui vita è compresa an- 
che la morte, e che vive veramente la morte perchè da essa, 
rinasce ; e che mortali che muoiono la vita degli dei, si attaglia 
perfettamente agli iniziati, i quali, essendo identificati al 
dio e rivivendo le fasi della vita di lui, muoiono come lui. Il 



bensform Tod,... Deskalb leht also das Unsterbliche des Sterblichen 
Tgd. Das Sterbliche dagegen stirbt des Ùnsterblichen Leben. penn, 
wenn es aus der einen Lebensform in cine andere iibergeht, ^ ist 
es in anderem Sinne eben todt. E$ gibtja auch keine féstenBegriffe, 
denn allea ist relativ und subiectiv. Peithmann {Arch. Gesck, Phil. 
XV 1 1902 p. 253) : EinDing lebt den Tod des anderen, d' h. es 
ist nur eine Verwandlung dessen, was voYhev schon bestanden,..^ 
Das Unsterbliche offenbart sich in dem Sterblichen, und dàs, Ster- 
bliche ist nur eine vorUbergehénde Daseinsform des Ùnsterblichen. 
RoHPE {Psyche^ II 149) : Das Bine, das in Altem ist, ist zugleich 
todt und ìébendig, unsterblich und sterbUch, ein emges aStirbund 
Werde» bewegt es. Brieger (Die Grundziige d. herakl. Physik, 
Hermes 1904 (39) p. 194): Da das Lebende zu einem Todten 
und das Todte wieder zu einem Lebenden werden kann, so ist es 
ziemlich gleichgiiltig, was etwas augenblichUch ist.,.. aus dem so- 
genannten Ùnsterblichen, den praeexistierenden Seelen, werden 
durch die Geburi Sterbliche, kónnen im Tode zu ùnsterblichen wer- 
den. Gilbert {Gr. Relig-phit. Leipzig 191 1 p. 76) : Das kann nur 
heissen, dass der Lebenshauch, die Psyche, von dem eifiem Órga- 
nismus sich iSsend f rei wird, um demnàchst wieder mii einem an^ 
derenLeibe sich zu verbinden. Robin La pénséSe grecpte et les ori- 
gines de l'esprit scient. (Pari^ 1923) p. 89 : L* individuante de là 
vie est une mori, et Vimmortatité consiste se replacer, dèscetp^ vie 
si on peut, dans le. courant universel. 
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ir. 62 esprìme dunque il fatto mistico fondamentale dei mi- 
steri, cioè la identificazione dell'uomo e, 4^1 dio^ la palinge- 
nesi mistica dell'iniziato attravèrso la passione e la resurr 
razione di Zagreo ; e il commento di Ippolito ci dice che il 
filosofo trasse da questo fatto mistico il concetto della iden- 
tificazione della morte e della vita. 

Credo che nelle testimonianze antiche ci sia qualche con- 
ferma a questa mia spiegazione. Eraclito, l'autore delle al- 
legorie omeriche, dice, per esempio, che il filosofò « teologiz- 
zava» i fenomeni fisici non chiari e che potevano spiegarsi 
per via di simboli, e cita il frammento in questione *. In che 
potè consistere dunque questo teologizzare e spiegare con 
simboli, le cose fisiche se non nelPesprimerle o rappresentarle 
teologalmente, cioè allegorizzandole in un mito ? E Se Era- 
clito avesse voluto rappresentare con un mito il fatto fisico 
della vicenda della morte e della vita e della loro reciprocanza, 
con qual mito avrebbe mai potuto far ciò se non con quello 
di Zagreo, morto e rinato ? . 

Anche più significativo è il fatto che Clemente Alessàn-r 
drino cita questo frammento come appoggio al suo discorso 
intorno alla identificazione délPuomo a Dio per mezzo d«l 
logos,' Valutandolo come una rappresentazione di uno stato 
mistico di comunione 2, che era poi l'essenza del mistero, e 
l'origine, secondo noi, del pensiero eracliteo; E finalmente 
non è certo caso se Massimo Tirio, citando il tanto discusso 
frammento dopo il fr. 66, si riferisce alla «mutazione di es-- 
senza » dei corpi e delle nascite, cioè proprio a ciò che avr 
veniva nella palingenesi mistica del mistero ^ 

Un altro argomentò a favóre della spiegazióne orfica sta 
nelP interpretazione che alcuni scrittori antichi detterò di 
questo frammento, spiegandolo come un'allusione allo stato 



^ Heracl. QwaM^. Hom. 24 p. 37 Oelmann. 

" Glem. Al. in 1 p. 236 Stàhlin : 6 §1^ fiv^pono?. èxetvo?, 
§ oóvpixo? 6 AÓYo?.... èfopiotouTai T^ fte9;.i.^^eò? Sé èxeTyo5 Ò-Sv^p 
pwTco? Y^vexai, ÒTt poOiXsTai 6 ■l^só^.^Op'&as.àpa eZ«ev H.óJvtì-pwTcot 

èv àvB^pcJ)«q>, xocl dtv^ptOTCO? tì^eó?, l 

^ Max. Tyr. XII 4 p. 489 Davis : jjieTapoXJjv ipSé^ acoiitàTcoy 
xal Yevioeta? àXXaY^^v, 68òv dtvoì xotl xàTco, xaxà tòv ' H. xal. aSS^iqaS 
CSvTKS {*èv TÒvèxsivtóv >&dcv«tov, dTTo^oxovTa? Sé t^uixetvwv !J«^v, 
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dell'anima che, mentre noi viviamo, è sepolta, come fosse 
morta, nel corpo, e che, quando noi moriamo, comincia a 
vivere la sua propria vita liberata dal corpo ^ 

È facile riconoscere in tutto ciò la dottrina orfica dell* in- 
carcerazione dell'anima nel corpo come in una tomba, per- 
chè sconti la primigenia colpa titanica. Da Proclo noi sap- 
piamo che questa dottrina poggiava sul mito della morte di 
Zagréò *, perchè gli orfici credevano che, essendo l'uomo discen- 
dente dai Titani uccisori di Zagreo, l'anima dovesse purgare 
questo peccato originale rimanendo temporaneamente chiusa 
nel corpo come in un carcere^, dal quale non le fosse lecito 
uscire prima di avere scontato il suo peccato, perchè l'uomo 
non deve uccidersi, essendo, attraverso i Titaiìi divoratori 
di ZagreOj passata in noi parte della natura dionisiaca*. 



* Sext. Emp. Pyy//f. Hy/'o/A. Ili 230 Mutschmann ; 6 8è 'H. 
9ifjaCv (Sti xal t6 C>iv >c«l tò àno^aveiv xal èv t^ I^^v^jià? lori xal 
Iv T^ TS^vàvaij ^Tfe {Jtèv yàp ìulbIq C&(Aev, xà^ ^mx^^ ^{awv te^àvai 
xalèv fi {xTv frettile 9^ai, 6t6 Sé f][AeT^ àTco^v^axoti.ev xà? <puxà?àvaPioGv 
xaK.^v. Phil. Leg. Alleg. 1 108 Brehier: E5 xaì 6 * H. xarà touto 

vaTOv, Te'&^xàjJisv 8è tòv èxeCveiv Siov, &q vuv (iièv, 6x6 C<»fJiev, ts- 
■ftvTQXuTas T^? 4'UX^C xal &q Sv Iv trfi\iarci hrt&txi[i^e\ì\ijhriq' el Sé 
à«pMvoi(Aev T^5 4'^X% ^ctìOiQq TÒv l8£ov ptov xal àirijXXayjJiévTijs 
xaxou xal vexpou ouvSéTou tou cfàtiaTos. Però anche tra gli scrit- 
tóri antichi vi fu chi non comprese il detto eracìiteo. L'autore del 
XII (XIÌI) scritto ermetico dice: ò 'Aya^ò? SatjjLwv tou? [Lbi 
^eoùc elTtev [àV'&pc&Ttou^] d(-&avàxou?' xoò; 8h Av^pércoxìt; ^eoù; 
%T^Toó? (Reitzenstein PoiJw. p. 127). Luciano (Fi toy. auct. i^) 
mette in bocca a Er. una parodia di questo fr. insième a una 
del fr. 52. 

« Procl. In Plat. Remp. 372: SvjXoT.Sè (Platone) Iv (^cdBtùvi 
xóte Iv Tot? àicopp-^TOK; XeyótJievov 6? 6v Ttvt 9po0pf lop,év.... tàs xe- 
Xexà? {xapxupó{jievo? xcòv Sia^ópov XiQ^écdV.... x&v xe Atovuoiaxuv 
•KOi^-tilxéxGyt xal xwv Tixavixtòv àpLapxijtAàxtov. Il testo dice ouy- 
'B'Kj^.àxcùV ; na^>](Jiàx<i>v è emendazione dél^ Gruppe {lahrb. f. PhiU 
i8Sg, Supplementband XVII p. 717) accettata da Abel. Kroll e 
Kern leggono ouv^iQ(jiàxcov. 

f DiON. Ghrys. XXX p. 550 Dindorf : Olympiod. In 
Plat. Phaed, "B 2 "forvia.. 

* Procl. In Plat. Crai. 133 p. 82 Pasquali: Olympiod. 
In Plat. Phaed. Ai, 4 Norvih : Cfr. Plat. Phaed. pi 62 B 
e $CHOL. Non comprendo cóme il 'D:elatte (Etudes sur la litter. 
pythàgori {Bijbl. écoh haut. étud., i9.sc. 227, Paris 1915) p. 35) 



La morte libera dunque l'anima dal éorpo e dalla pena 
dello star rinchiusa in esso. Trasportato dal campò mitico 
a quello mistico, ciò significa cKé còritìé il mistero libera l'uomo 
dalla impurità titanica cosi la mòrte libera l'anima dall' ini- 
purità del corpo ; cóme l'uomo rivive nel mistero, cosi 
l'anima rivive nella morte. E coiiie il mistèro non era altro 
che una catarsi dell'iniziato, còsi la morte non è che la ca- 
tarsi "dell'anima : l'una e l'altra; necessarie per arrivare alla 
vera conoscenza. 

Mistèro e morte erano, insomma, lo stesso fatto mistico: 
individuale nel primo caso, generale nel secondo, ma essen- 
zialmente identici ^ 

Ecco come le due dottrine si conciliavano e si fondevano 
anzi in una sola. L'anima e l'iniziato subiscono uii identico 
rinnovamento; la palingenesi umana del mistero non è che 
un'allegoria della paiiingenesi cosmica delle anime : Furio e; 
l'altro processo sono momenti del perpetuo divenire dell'ente. 



Come si attua questo perpetuo divenire? Dice il fr. 51: la identità degu 
on comprendono come xl tutto pur essendo pltu» diveniw; 
diverso cori sé si tesso concorda.: armonia che 

consente e dissente come dell'arco e della 

lira »2/ ■ ' ■■ • ^^^■:" 

Ippolito riferisce questo pensièro del filosofò sul principio 
dèlia sua esposizióne, quale esémp>io dei rirnprovèri che Era- 
clito muoveva a coloro che non cotapreaidoriò come il tutto 
sia distinto e indistinto, generato e non generatOj, mortale 
e immortale ; come cioè il tutto sia l' identità degli opposti. 

possa dire che la proibizione pitagorica del suicidio ha lo, scopò 
01 non privare la divinità Jdel godimento,; dell'uòmo, che è imo 
dei suoi bèni. /...'- . % 

. ^ Plut. 1)5 anima VI 2 ir. 726 à/>. StobV' P7on/. 128 (IV 
p. 107 Meineke) : , ^^rav iy T9 TsXsuTav.,^8Yi; ■^TQTat, -tó-re VÌo)C?t 
.?f«^Q(; ótov ol TCXsràl^jAeyàXai? xaTOpytix^ójx^ .$tò. xaV tòt fi^jjta 

«PiAovt>j 8KC05wep tó^ou xal Xiip^q. ' ■>'.•-' 

27.— Macchioro. Za^nus, 



Questo è dunque il pensiero che convien travare nel nostro 
frainMento, famoso e mal compreso già nelPantichità. 

Iljàpderni pensano generalmente che l'arco e la lira al- 
legoriltiiìo la contrapposizione del bene e del male,,o della 
morte e^ delia vita \ immaginando che le due parti di questa 
allegoria isièno strettamente unite da un unico concetto, e 
giustificando con vari argomenti tecnici questa concezione *. 
Ma nessuno ha ancora, per quanto so, impostata la spiega^ 
zione su di una base ragionevole e logica. 

L'obbiezione più seria a queste varie spiegazioni sta nella 
loro stessa stranezza. Perchè non è davvero facile trovar le 
ragioni per cui la lira debba considerarsi come simbolo del 
bene e della vita, anche se l'arco vien da Eraclito stesso, molto 
ragionevolmente, connesso alla morte nel fr, 48 ; non vi è 
assolutamente nessun appiglio storico o mitico per sostenere 
la verosimiglianza di questa congettura. Se poi si intende 
la parola armonia^ come fanno i più, nel senso /di armonia 
musicale — figurata o no — allora non si capisce davvero 
di che specie di armonia possa essere simbolo l'arco, e come 
e perchè Eraclito parlasse di un'armonia dell'arco e della 
lira, come se l'arco fosse uno strumento musicale accordabile 
con la lira. 

Quale può essere dunque il fondamento , per una spie- 
gazione ? ; 

Se, come è evidente, l'arco e la lira forinanp un unico 
concetto, una specie di duplice allegoria od esemplificazione, 
è chiaro che essi debbono essere legati da un pensiero comune, 
da una qualsiasi caratteristica che si ritrovi tanto nella liw 
quanto nell'arco. Questo hanno dimenticato qualche volta 



1 Lassalle I pp. 91, 105 s. (bene e male), Schaefer p. 7^ 
(vita, e morte), Pfleiderer pp. 89-90 (vita e morte). ' 

« Bernàys {Rh. Mus. VII 1850 p. 94 = Ges. Abh. 41 nota) 
seguito da Zeller (P 2 p. 659 nota) si fonda sulla forma del* 
l'arco e della Ura : Scauster (p. 232 e nota) si fonda sulla forma 
dei due stromenti: Soiulier {^. i(5ò) nel distaccarsi dei bràcci 
deirarco quando parte la freccia e delle corde quando vibrano ; 
Ì)jEi.§ (Vorsokr^M.it. 51) si fonda sulla costruzione stessa de^ 
diae arnesi ; Burnet-Schei^kl (p. 149) éul gesto delle? l)rac* 
eia; edp; ','','.• 



ànc% gli esegeti antichi : cosi Platone^ e Plutarco ^ spiegano 
il pensiero del filosofo con l'armonizzare musicale dei toni 
gravi e dei toni acuti ; lo spiegano, cioè, dimenticando com-? 
pletamente l'arco, al quale questa spiegazione musicale non 
si attaglia per nulla. 

Orbene, io non so trovare altro elemento comune nei 
due strurnenti fuori della corda; nuU'altro vi è di simile o 
comune fuori di essa, checché si sia potuto dire : né la forma, 
né l'azione, né lo scopo, né il nome ; nulla fuori della corda. 
Se questo è vero, noi troviamo in un passo di Plutarco, sfug- 
gito finora ai critici al punto che né il Bywater lièi il Diels 
lo indicano, una spiegazione dell'allegoria eraclitea, che si 
fonda per l'appunto suììsl corda, su questo unico elem^entp 
comune, e deve quindi essere giusta. 

Parlando della educazione da darsi ai fanciulli, Plutarco 
afferma la necessità di, concedere soste al loro continuo la- 
voro, perché anche la vita nostra è divisa tra il riposò e il 
lavoro. E soggiunge: «Perciò fu trovato non solo la ve- 
glia ma anche il sonno, né solo la guerra ma anche la 
pace, né solò la tempesta ma anche la bonàccia, né solo 
le azioni vigorose nia anche le feste. In una sola parola la 
sospensione dei travagli lie è il condimento, E ciò si vedrebbe 
avvenire non solo nelle cose viventi ma anche lielle inani'^ 
mate ; e infatti rilasciamo gli archi eie lire per poterli tendere nK 

Che Plutarco, il quale altre due volte cita la famosa im^ 
magine di Eraclito, alluda qui ancora una volta al pensiero 
del filosofo, di cui, come vedemmo, subì P influsso potènte, 
non è cosa da mettere in dubbio. Ed ecco che l'allegoria era^ 
clitea acquista un significato del tutto diverso da quello fi* 
nera attribuitole; perché non vuole esprimere la armonia 
di qualità ò categorie o fenomeni opposti, come la vita e là 
morte o il bene e il male, ma la vicenda di stati opposti nello 
stesso ente, comQ la. veglia e il sonno, la bonaccia e la tém* 
pesta, è simili, secondo il ben noto pensiero del filosofo. Or^ 
questa successione viene mirabilm.eiite esemplificata dall'ali- 



. * Plat. Conv. p. 187 E. PI., trova però che Er. si esprime 
oscuramente. \ 

• Plut. De iranq, an. 15 p. 473 F —1 474 A. 

* Plut. I)elih,educ,i-^^,CfC, 



terfto tendersi e rilasciarsi della corda ; anzi si potrebbe dire 
che, volendo trovare un esempio concreto e comune di que- 
sto concetto, niun altro poteva presentarsi alla fantasia greca 
così naturalmente come Parco e la lira. Si potrebbe osseir 
vare che uno solo dei due esempi poteva bastare j ma si deve 
riflettere che questo accostamento di due strumenti così 
profondamente diversi nello scopo e negli effetti, come l'arco 
e la lira, serve a mostrare non solo la permanenza dell' identità 
del soggetto attraverso stati opposti — così come il tutto 
è insieme mortale e immortale, o diviso e indiviso -— ma 
altresì la universalità di questa legge, la quale ha valore per 
enti così diversi come l'arco e la lira. L'accostamento, in- 
somma, di questi due strumenti generalizza quella legge 
che per l'uno e per l'altro, preso a sé, aveva solo valore par- 
ticolare, e ne rende evidente la universalità. Tutti gli enti, 
per quanto diversi nella loro essenza e nel loro fine, dice Era- 
clito a chi sa capirne l' immaginoso linguaggio, conservano 
la loro identità nella diversità degli stati ; tanto è vero àit 
ciò avviene perfino in oggetti così diversi, come l'arco e là 
lira \ 

E qui di nuovo ci soccorre Plutarco. 

Il quale nel suo trattateli© DHla procreazione delle anime', 
citando di nuovo questo frammento, fa, a mo' d' introdu- 
zione, talune considerazioni, con le quali vuole arrivare ad 
affermare la esistenza di unaiiecessità che dalla discrepanza 



* Ora si può comprendere come la lezione TcaXtvrportoi;, che è in 
Ippolito, sia errata, e giusta invece l'altra TcaXtvTovo? che è usata da 
Plutarco e accettata da Bywater, mentre Diels segue Ippolita^ 
jTè pare esatto, come asseverano coloro che accettano waMvrovoi;, 
che questa parola si riferisca alla forma dell'arco (p. es. ZellèR 
I 52 p. 659 nota). IlaXCvtovos è usato nel senso di cosa, che rimbalza, 
o che si tende e distende in Hom. O 266 e O 443 ; TcaXtvtovos preso 
in questo senso e applicato alla discorde armonia dell'universo 
in perpetua lotta con sé medesima, ha una inesprimibile potenza 
rapi)resehtativa. Lo Schleiermacher pensò al tendersi è sten- 
dersi della corda : das hald Auseinandergehenund Gespanntwerden 
naoh irgendeiner Seite bald wieder zuruktreten in den vorigen. Stand 
ìiiià nàchgetassen werden, muss, wie die ganze Tàtigkeitder Lyra 
und des Bogens, so auch das ganze Leben der W.elt msmach'en 
{Werke III 2 p. 67), ma non arrivò a intuire l'unità nella diver- 
sità degli stati. 



e dalla discordia fa uscire Paccordo ; e cita, come esempio 
i' armonia che risulta da suoni e da intervalli, dove il suono 
è pur sempre unico, ed è l' intervallo dei suoni che crea la di- 
versità, dalla cui mescolanza nasce la melodia *. Non concor? 
danza o mescolanza dei fenomeni opposti, ma alternarsi 
di stati diversi : questi souq, secondo Plutarco, i suoni .e gli 
intervallij, attraverso ai quali si forma la melodia. 

Lo stesso concetto ritorna ancora una volta nel trattato su 
Iside e Osiride, là do ve Plutarco, dopo aver citato il frammento 
eracliteo, nonché due versi di Euripide (fr. 21 Nauck), spiega 
come il mondo sia retto da due forze che agiscono iii^ senso 
contrario è lo rendono vario e pieno di mutazioni 2. Ed ecco di 
nuoyo torna il solito concetto della varietà, ò variabilità degli 
stati dell'ente, ossia della sua unità nel suo divenire*;, .\ [ 

Questo è dunque il significato del frammento tanto dir 
scusso/ > . , , . 

Il quale riesce facilmente comprensibile e consono ai no- 
stri criteri, se intendiamo ^fwom^ non nel senso musicale 
— come fecero Platone e Plutarco, il primo dei quali dichiara, 
però, di non aver capito l'oscuro filosofo, e come fanno quaisi 
tutti gli interpreti; — • creando cosi l' insuperabile ostacolo 
dì un pensiero che nel senso musicale non vuol dir nulla*, 
cioè di uUà armonia che par riferirsi anche all'arco e che mur 
slealmente non può riferirsi se non alla lira, ma se intendiamo 
izrwont^ etimologicamente, nel senso di compagine ; aììoik 



^ ^ l'tJJT. De anim. procr. 2y ^. 1Ò26 A. ' - 

» Plut. De Is. et Os. 45 p. 369 B s. , ^; ..'.;' 

' Secondo Siinp>licio Eraclito TÒ àya-^òv ytoAxb xax^v el(5TaÒTÒv 
XéYsi ouviivat StxYjvi t6§ou xal Xóp^? (Simpl. In AnsL Physi f'i 
V' 50 Diels).'Ìl'verbO ouvié^xxt non, pu^ riferirsi all'arco e aliai 
lira presi a sé, perchè essi non, possono certo né concotda,ri^ né 
identificarsi, ma sólo a siati diversi del medesimo ente come si 
vede nèll'arGó è nella lira presi ciascuno a sé. Colóro -—e sonò 
ipiù — chefiannò considerato arcò e lira come termini di lin bi^ 
nomio, e npncqihé esémpi, che cioè hanno creduto che secondo 
E. l'arco è la lira fossero insè stèssi opposti e concordi reciprpf 
cainente, non hanno riflettuto abbastanza su questo luogo, ' '^ 
* TToXtvTpvòv TÓI^òv versttìndé man> aber waXCvrovo? àp|AÒvl7) kann 
schwerlich auf die gerissene Sàitè gèheh, dice Diels che preferi- 
sce perciò leggere TcaXCvTpoKO?. Porfirio {De antro nymph.^ 2^ 
P> 26 Holsten) usa 7f«xlvTQVo<; ap{Aov5p5 nel senso 4i compagine, 



i^ 42Ì — 

troviamo un significato chiarissimo e filosoficamente prò, 
fondo,; quello stesso, cioè, die è contenuto nel fr. 8: «ciò 
eh e è discorde concor da e dal 1 e e o s e d i- 
verse sorge; là più bella delle armonìe»i. 
Ed anche nel frammento 171, con la bella immagine del ci- 
Ceone — bevanda mista di vino, farina d'orzo, e cacio tri- 
tato — che si decompone se non è agitato in modo da con- 
èèrvare la mistura ; che, cioè, riceve la sua essenza, o quella 
the diremmo la « ciceonità », dai moviménto 2. 

Questa compagine, che perpetuamente , concòrda e di- 
scorda da sé, che perennemente si scinde e si riunisce, è poi 
l'universo stesso ; la corda non ha vita, non ha j direi quasi, 
personalità, se non in quanto perpetuamente pa$sa vibrando, 
e tendendosi e rilasciandosi, attraverso stati opposti ; in que- 
sto passaggio sta la sua vita : se si ferma, non dà più suono, 
non è più nulla. E così l'universo solo è, in quanto diviene] 
è nel suo perpetuo divenire sta la sua essenza ', Gli è come il 
fiume '—.per parlare.il linguaggio di Eraclito — - che a chi 
ci scende manda contro sempre onde diverse *, e nel quale 
si è e non si è*. 

Universalizziamo, sia purè paradossalmente, questo con- 
cetto, e troveremo che non solo il tutto è identico, pur riella i 
diversità dei suoi stati, ed è mortale ed immortale, divìso 
e indiviso, perchè perpetuamente muore e risorge, si scinde 



* Fr. 8 : TÒàvri^ouv <JU(X9lpov xal ex twv Sta^epóvTwv xaXXtpt'»)^ 
àpixovtav xal Tràvta xa-r'^piv Y^veij^at. Anche qui li DiÉ]LS intende 
armonia nel senso musicale ed è perciò costretto a tradurre Ix twv 
Sift(;^epóvT<ov «t aus verschiedenen Tònen », forzando il testo. Dietro 
a. lui, naturalmente, la Cardini («dal digerenti to»»»). Il BoDftkRO 
intende rettamente «dalle cose diverse ». , 

« Crisippo, che aveva adottato taluni miti, per interptetarli> 
all'esempio eracliteo del ciceone (Phaedr. Epic, De nat. deof. 
|). 19 Petersen) paragonava al ciceone Teternità del movimento 
che tutto rimescola (PLtjT. De stoicov. rep. p, 1Ó49 F). Così Era- 
clito in I^uciANO {Vitar. aucL 14) dice che è? xuxéwvix rtàvta 
o u ve ( XevT a t . 

» Cfr. PoRPH. De antro nymph. 2 : tà [aèv à^txitepà, tà Bk Bt^^i 
VÒ5 Te xal '^(jiépa * xal 8ià irouto tcaXCvtóvo? f) àpjxovta xaì To|eiÌ5i 
8ià Tùiv IvavrCtov. 

* Fr. 12. 

^ Fr. 49 a. V. anche il fr. 91. ' 
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è si fonde ; ma concluderemo che anche gli stessi stati par- 
ticolari sono identici, in rapporto certo a questa universale 
legge che li identifica nel tutto. Ed ecco perchè «una i d e n- 
t ic a e o s a' è in. n ó'i vivo e morto, e sveglio 
è dormente, e giovane e vec eh io :, poiché 
queste cose tramutate sono quelle e quelle 
alor volta tramutate sono qti es t e» *. Ecco 
perchè « p e ria g u a 1 e h i e r a la.viadirittà e 
torta luna e i d e n t le a » * ; e perchè « 1 a v i a 
in a I to e ì n b a s s o è u ii a e i d e n t i e a » ^. 

Attraverso questi stati opposti il nostro io permane nella 
sua identità; questo dice Eraclito nel suo strano e superbo 
linguaggio* E Plutarco, nel commento che fa seguire al Ir. 88, 
ci spiega come questo reciproco superamento della vita e 
della morte stia nella successione delle varie generazioni, 
per cui il fiume della vita scorre continuamente e la stessa 
prima causa ci dà la vita e la morte *. E altrove, con parole 
e pensieri tutti eraclitei, appoggiando il suo dire con due ci- 
tazioni del filosofo, egli ci spiega come là celerità delle muta- 
doni disperde e rìconnette alternamente la compagine delle 
cose, e come l'uomo si tramuta nel vecchio, il giovane nell'uòmo 
il fanciullo nel giovane, il bambino nel fanciullo, e così P ieri 
nell'oggi e l'oggi nel domani ; e come nessuno permane uno, 
e come, noi siamo molti, e come la materia si aggiri intorno 
a un unico fantasma, e come l'ente sia e non s^ia lo stesso, 
e vada sempre mutandosi^. / 

Quàl'era l'origine prima di questa concezione eraclitea ì 
Donde venne al nostro filòsofo, questa potente intuizióne ì 

Sesto Empirico ripete, tal. quale Plutarco, che il filòsofo 
identificava la vita e la morte; ma, aggiunge una spiegazione 
preziosa : egli dice che, secondo Eraclito, quando viviamo 



* Fr. 88 : t«^tò t'Hvi Cwv Jtal Ts^vyjxòq xal tò kypr^y^h^ xal uh 
xa^euSov xal véov xal yifjpatóv xàSe yàp fzeraTceoóvTa ixeivdé loti 
Kàxeiva rcà'kv* {leTaTrsaóvra tauTa. 

' Fr. 59 : Yva9si(t> óSò? sO^eia xal oxoXi^ (ita èatì xal fj aòtf). 

* Fr. 6o 1 6$ò; écvii) xàrcd {i,£a xal óun^. 
^ Plut. Cons. ad Apoll. ló p. io6. 

^ Pltjt. De 'E ap. Delph. i8 p. 392 B s. Sugli elementi era- 
clitei in questo passo v. Berna Ys Rhi Mus. VII p. lòi ~ (j<?5, 
Abh. p. 48. • . , ■■■'■■ 
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le anime, sono sepolte in noi e quando moriamo esse vi. 
•yóno\.. ' '". \ ' ,." - '• • ^ ■" /' '■ "•'-■■''.'., 

Questo semplice accenno di Sèsto è còme uno sprazzo 
di lucè, perchè grazie ad esso apprendiamo quale fosse l'on- 
girie della concezione eraclitea ; essa derivava dalla dottrina 
orfica, cioè da qudla dottrina che, immaginando le anime 
sepolte nel corpo durante la vita umana, concludeva che la 
vera vita era nella morte, e che la vera morte era nella vita. 
Questa l'origine mìstica della intuizione eraclitèa ; la quale, 
in fondo, non fa che razionalizzare e universalizzare il mito 
orfico, concependo in ultinia analisi questa perpetua alter- 
nativa di morte e di vita — in cui si condensa e si' risòlve 
qualsiasi opposizione di stati particolari — come palingenesi 
perpetua ddiP individuo e del mondo. 

Plutarco, dopò aver citato il pensiero eracliteo nel trattato 
Intorno a Iside e Osiride^ aggiunge alcune considerazioni 
che confortano quanto siamo venuti dicendo. 

Una antichissima dottrina di origine ignota -— dice Più- 
tarco — tramandata nei discorsi e nei misteri barbari ed el- 
lenici, insegnava che il tutto non si libra senza ragione né 
guida e non è unica la forza che lo regge, ma che le cose sono 
miste di male e di bene, che le due forze contrarie guidano 
in senso opposto il mondo, il quale perciò è vario e pi^o di 
mutazioni^ 

I «misteri barbari», ai quale allude Plutarco \ sono 
(intendendo questa parola cosi come la intendeva egli) 
quelli persiani e caldei, che lo scrittore greco nomina esplici- 
tamente dopo queste parole, ; e i misteri greci cui egli accenna, 
ma non più ricorda per ragioni assai comprensibili, che mai 
possono essere se non i misteri orfici ì 

Ecco dimque qual è il contenuto e l'origine del pensiero 
espresso nella famosa immagine eraclitea dell'arco e della 
lira : la permanenza dell' io attraverso stati opposti e di- 
versi, che egli- deve perpetuamente attraversare, con eterna 



1 Sext; Emp. Pyrrk. Hyp. Ili 230 : è 8è "H. 9'K)«w 6ìì ^al fa 
^^v xal TÒ àTToS^avsTv xàl Iv T9 l^^v i^yLO-Q ècTÌ xal iy t^ ^e^àvfxi! 6ts 

oTS 8è '^{jtsTi; àTco^oKOfisv, -cài; tj^uxà? àvapiouv Hol ^^v. 
^ FhVT. De Iside et Os. /{5 •p.^t^'B. 



vÌGèttda ; la:riiiaseita perpetua dell'ente ; la palingfeitési etenjaj 
epsì come P iilsegiiava l'orfìsmo. Ed ecco perc-hè,: secondo 
Ippolito, questa allegoria era espressa nel capitplcf in Cui il 
filosofo aveva condensato, la somma della sua filosofia or- 
fica, e serviva a lumeggiare il suo pensiero fondamentalei 

Questo è quel che possiamo conoscere del Discorso teolo- 
gico di Eraclito, attraverso una ricostruzione alla quale, se 
non ci illudiamo, le manchevolezze inevitabili non tolgono 
la verosimiglianza. 

Esso era intitolato Discorso teologico perchè dalla teolo- 
gia orfica prendeva l'aire. Infatti, partendo da essa, affermava 
la dottrina orfica dell'incarcerazione dell'anima nel; corpo, 
per assurgere alla dottrina escatologica nei suo duplice aspetto 
del premio e del castigo, e, universalizzando l'esperiènza mir 
stica del mistero, cioè la identificazione dell'uomo e del dio, 
arrivava a concepire l'universo intero come una unità degli 
oppostii ìiié. Discorso teologico^ insomma, Eraclito cercava i 
fondamenti antropologici e cosmologici della sua dottrina 
entro la teologia òrfica V 

Questa essenza teologica può parer strana e inaccetta- 
bile a chi è uso considerare EracHto come il più moderno 
dei filosofi greci. E infatti la sua dottrina defi'unità degli 
opposti, che ne fa in ultima analisi un relativista,, e più ancora 
la sua dottrina del perpetuo divenire, pare in contrasto per 
la sua modernità con questa vecchia e bizzarra teologia or- 
fica : non si capisce come un filosofo che avrebbe senza dub- 
bio riscosso, l'approvazione di Onomacrito, possa aver avvinto 
gli spiriti di Hegel, Schleiermacher,.Lassalle. Gli è che tanto 






* Questa ricostruzione è diversa da altri tentativi ' di ; ri- 
costruzione nei quali si parte dia idee aprioristiche. Tipici espe- 
rimenti di questo genere sono quelli dello Schuster {Herakt 
von , Eph. in Ada soc. pMl. Lipsiensislll ijjev^zìg 1873) 
PP- 1^398), che volle ricostruire il libro di E. possibilmente 
nella sua forma originaria {mòglichst in seiner ursprungUchen 
Form p. 6 ; mogUchst das Originai wiederherzustellen p. io), e 
dello ScHULTZ^ {Pythagpras und Heraklit . {Studien zuv antiken 
KuUuf I Leipzig-Wien 1905) che, negata 1* utilità di Un 
riordinamento;- deir frammenti, propugna lo studjo di, essi jn se 
e per sé, e li ricompone poi in una serie del tutto soggettiva Cp* 9^ J 
<^fr. p. 33 s.). , . : . :, . L 
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era veccìììà la teologia di Eraclito quanto era moderilo il suo 
spirito : come Forfismo, da un lato egli sprofondava le sue 
radici nel passato ma dall'altro guardava verso l'aweriìre. 
E il mito di Zagreo fu per lui solo il germe di una dottrina 
che fa di lui il primo dei filosofi fìióderni. 



-., IO. . : ■ : ; . 

si che nella mi- L'cssenza del pensiero eracliteo va dùnque tercata nel 

nuca orfica va , ,., , * i -i • . ' i t 

cercata l'origine mistero. l\on nel senso che il mistero contenesse qualche 

t«aiismo°e^dci teoria la quale, svolta o modificata, avrebbe dato ori|irte 

dogmatismo era- alla filosofià eraclitea ^ ma nel senso che dalla esperienza 

mistica del mistero il filosofo di Efeso trasse, attraverso a 

utì processò di razionalizzazionié, la sua interpretazione del 

mondo. 

L'origine della speculazione òrfica eira, in altri termini, 
là palingenesi mistica. 

La filosofia eraclitea ha infatti quel medesimo suggello 
di realisnìo che già vedemmo nella palingenesi mistica* Come 
questa era (Considerata quale un avvenimento reale, così la 
conoscenza per Eraclito è un processo reale che avviene per 
via di estasi, e cioè mediante la reaile fuoruscita dell'anima 
dal còrpo, cioè mediante un processò cHe- corrispónde per- 
fettamente a quello estatico del inisterò. 

Questo processo realistico della conoscenza eraclitèa è 
affermato chiaramente da Galcidio* « Héraclitus vero córi- 
sentientibus stoicis — ■ egli dice — rationem nòstram cum 
divina ratione connectit regente ac moderante mundana : 
propter inseparabilem comitatum consciam decreti rationà- 
bilis factam quiescentibus animis ope sensuum futura de- 
nuntiare » ^. Eraclito affermava dunque, secondo Galcidio, 
la possibilità di arrivare alla conoscenza divinatoria. Or que- 
sta teoria concorda esattamente con la teoria eraclitea della 



* Questo è a concetto che informa l'opera dello PfleidU^P 
Die Philos. Herakleitós im Lichte der Mysterienidee {Bevlih Ì8^é^ 
dove però dei misteri noii si parla mai riè si precisa quale foss*^ 
questa idea. , . , 

' Chalci». In Piai. Tm. 252 p. 284 Wrobel, 



— w — 

conoscenza cóme è esposta dà Apollonio Tianeo e dà Sèsto 
Empirico. Secondo Apollonio, il filosofo affeirma che l'uomo 
è per sua natura dlogosy cioè privo d' intendimento e di ra- 
gione ^ ; e Sesto Empirico ci informa ampiamente conie, se^ 
condo Eraclito, Puòmo arriva alla conoscenza * ; là quale 
consta di due elementi : la sensazione {aisthesis) e la ragione 
{logos) \ ma la prima non dà la nozione perchè è infida, ed 
è il logos che le «suppone» un criterio conoscitivo. Quando 
noi, per inspirazione, diventiamo partecipi del lògos divino, 
allora diventiamo intelligenti ; e questa partecipazione av- 
viene con ciò che durante il sonno la mente, attraversò i 
pori sensibili, si mette in comunicazione col logos divino che 
la circonda, e con ciò acquista il potere razionale. Senza que- 
sta comunione col logos là conoscenza agli uomini è impos- 
sibile: «da quel verbo col quale più conti- 
nuamente han relazione discord a no , e 1 e 
cose in cui co tidianàmen te s'imbàttono 
appaiono loro straniere»^ perchè « 1 a n a- 
t u r a u m a n a n o n h a opinioni ma 1 e: ha 1 a 
divina»* e «sono cattivi testimoni gli 
occhi e le orecchie di coloro che hanno 
anime barbare»^, anime cioè prive di quel criterio, 
proveniente dal /o^oj^, mediante il quale si giudicarlo le sai- 
sazioni. Questo logos divino con cui l'anima comunica® neUa 



1 Sèxt. Emp. Adv. Math. VII 126-131 Mutschmann: Sii 
questa dottrina v. Pascal Sopra un punto della dottrina. eraclitea, 
Rend. Ist. Lomh. XXXIX 1906 pp. 201-2., . 

8 <r6v Sé Xóyov leptT-Jjv t^s àXvj^ela? àTro^alyeTai oà tèv èfcòiovSTQ" 
ircoTs àXXà TÒv jcowòv xal ^siov. toOtov oSv tòv -^eiov Xóyóv xài* *Hv 
81' àvà7cvo% OTc^oavre? vospol yw^^P^sS-a ^— èv 8è èyp7Ìy6paei n&ke^ 
8ià Ttàv aló^'ìQTtxov 7cóp<*>v &anep Stia tivcùv ^upCScov TTpoxtS<|;à? xal 
Tù> TteptéxovTt oufJiPaXcliy XoyiJtTjv èvSósTai dtivajxiv. ' ' 

3 Fr. 72: ^ ^àXiaTa SivjvsKSq òjXtXoùdrt Xóy^, Toórq» Sia^épovcqcii, 
xal oT? ktt^*i^(Aépav èyxupoOoi, TauToj aÓToTs ^évot 9aÌve'Tai. 

* Fr. 78 : '^^0? yàp àvépónsiov (xèv oóxèxei yvójxa?, fl-etov Sè^x®** 
^ Fr. 107 : kòcxol (jiàpirupe^àv^pc&T^otatv è9^aX{Aol xal &'zù, ^appà^ 

pòU5 d^uxà? èxóvTwv. 

* La spiegazione della frase «anime barbare» come anime 
« fiXoyat», cioè anime prive del logos, è di Sesto {Adv, math. VI 
126), Gon questo, frammento par contraddica il fr. 55 (q u e 1 1 e 
Cose ^ d i cui ta vis ta o 1' u d i 1 so» l^ app r e n» 
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coitosela, secondo Sesto, è poi queU^ divma rath con la 
quale, secondo Calpidio, I-anima comunica neìla divinazione, 
Dunque la conoscenza, secondo Eraclito, era un fatto divi- 
natorio, realistico, che avveniva tale quale lo pensavano i 
mistici del Rinascimento. Paracelso, affermando che solo ctii 
si ^riunisce a Dio riconosce l'origine delle cose, dice ciò che 
Eraclito enuncia quando fonda la conoscenza sulla comunio|i.e 
coi logos àìv'mo. 

Con questa concezione idealistica della attività spirituale 
ài connette intimamente la concezione tutta greca del, reale 
distacco dell'anima dal corpo durante il sonno e mediante 
la morte, che è poi tutt'una cosa cqn la concezione realistÌGa 
dell'estasi. 

Con questo fondamento è forse possibile intendere il fr. 26 
tanto discusso : « l ' u o m o o t ti e n e perse 1 a 1 u e e 
nella notte morendo, e ment re vi ve r a g- 
g i u n g e il m o r to d o r m e n do, spentigli oc- 
chi ; s ve g 1 i a t o s i comprende il do r m i e n te » ^ 
Clemente,^ dopo avere svolto il pensiero che la notte è favore- 
vole alla riflessione e che le iniziazioni si fanno di motte perchè 
questa favorisce il distacco dell'anima dal corpo, aggiunge 
che quanto si dice del sonno può dirsi anche della morte, 
poiché ambedue consistono nel distacco dell'anima daL corpo, 
l'una più e l'altro meno ® ; e cita il fr. 26, 



dimento, queste io preferisco). Esso appare a 
noi inconciliabile con la dottrina eraclitea, salvo che E. non: vo- 
glia, dire che egli proprio, non ha.... anima barbara. Ciò che del 
resto indubbiamente egli pensava. - 

àTCts'cat . tel^vetóTos efiStóv àTroaPeo^el?, iypifiyogihf; &nyexM ^Btxno.q. 
Sulle varie iriterjwretàzìoni di questo frammentò, ideila cui 
discussione non mi dilungo, v. Lenz In Herakt, 26 in Hef- 
meff igi5 p. 694 s. Come esémpio delle aberrazioni alle quali 
arrivarono gli. esegeti basti la versione del Diels: Dev Mensch 
kunàet sich. in der Nacht ein Licht àfè, wann et gestorhe^ ist, im 
L^ben beruhrt er den Toten im Schtuinmer, wànn sein Augènlich't 
evtoschen : im Wachen bériihrt er den Schlumfnernden., In questa 
versione io non so trovare alcun senso, e pure, Reìnhardt 
{^armenides Bonn rgió p; 215) la trova « die einizig mÒgliché )n 
' * Clem. al Strom. JV 141 II p. 310 St. : 6q« 8V5 Kep,t 
fiitvòu X^youci, Tà aÓTà yj^% ■aoù. Trgpl ^•avàTou è|axo\3£i.v. IxàTÉpo^? 
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Dunque, se I-elemento comune del sonno e della'm(>rte 
è il distacciò dell'anima dal corpo, si comprènde peréhè Erar 
dito, dopo aver dettò che morendo l'uòmo ottiene la luce, 
cioè la conoscenza, aggiunga che égli, dormendo, raggiunge- il 
morto. Gli è che durante il sonno, staccandosi l'anima par^ 
zialmente dal corpo, Puomo entra in uno stato estatico che 
favorisce qUeUa cónósèenza che pienamente è data solo me- 
diante il completo distaccò, cioè mediante ta morte ; e quando 
si è svegiiiatò, comprènde il dormente, comprende ciò che 
ha veduto nel sonno. Da ciò il valore profetico e di^onatorio 
che gli antichi attribuivano al sogno ; e insieme la limitazione 
che pone Porfirio, affermando che la conoscenza che dà il 
sognò è imperfètta é quasi indiretta *. A paragone, s' intende, 
della conoscenza completa che dà la morte. 

Per questo dice Pindaro in \m frammento, che concorda 
stranaruente col pensiero eracliteo, che l'anima dorme mentre 
il corpo è vivo, ina quando il corpo dorme essa con i sogni 
mostra «il giudizio venturo dei piaceri e dei dolori»*, cioè 
le pene e le giòie dell'Ade, cioè l'oltretomba. Ed Eschilò 
dice nelle '^E'umenidi che l'anima durante il sónno ha là vista 
acuta, ma invece di giorno non vede il destinò dèi mortali *; 

Se il sonno dà la conoscenza, allora possiamo ben dire 
che ognimo di noi nel sonno si schiude un mondò suo pro- 
f>rio ; meutre nella veglia, mancando questa personale co- 
munione col divino, il mondo delle nostre idee è quello- di 
tutti. E allora possiamo dire con Eraclito che «per i ye- 
g 1 i a n t i vi è u n u n i e o m ò n d o e o m u ne » V; E 
ancóra : se nello stato di estasi del sonno l'anima nostra si 



1 PÒRPHYR ap. MÀCRòB.. Somm. Sci*. I 3 ij-iSV anima ctim 
ah officiis corporis somnó paululùm libera est, intérdum aspicit 
non numquam iendit aciem nèc tamen pervenii, et cum aspicit ta^- 
vnen non libero et directo lumine videi sed interiecto velamtne quod 
nexus naturae caligantis óbducit. 

* PiND., fr.. 131 Bergk-Schròder : eSSsi 8è itpaqc^vrwv (AeXéov 
(^tàp eiSóvTEootv ht icoXXoI? èvstpòts SeUvuai TepTwGv è9épiT0icav xtùjsr 

' Aeóòh. \Eitm. 104 : eSèoucrà y^P 9P^^ 6{A{iaót XafATcpÓv^rai, 

h ttféotìS Sé tfO^tp' !Ì7tp6<JXp7COS .PpOTWy. . ' . - ' . • . r V 

' *:Fr. 89 : ^01(5 èy^YlVopóóiv Iva xal xòwòv h<5o{aóv etvixi . {t.«v .$^ 
Jtwjxcajjiévwv SxaaTov et? tSiov ànoaTpéfpeo-B^ai). . ; ^^ 
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Gongiunge cotì quella ragion divina che regge l^universo, si| 
può dire che nel sonno noi cooperiamo in certo modo a 
questa ragione divina, e comprendiamo Eraclito quando 
dice nel fr. 75: «i dormienti sono operai e co- 
operatori delle cose che avvengono nel 
ino nd.o » \ < 

La conoscenza per Eraclito era dunque non una attività 
dello spirito, come per noi, ma una operazione direi quasi 
materialistica dell'anima, consistente nell'uscita di essa ;dal 
corpo e nel suo congiungimento con la ragion divina ; era 
divinazione, insomma, 6 estasi che dir si voglia; ed estasi 
e conoscenza era il mistero. 

"Onèsta l'origine di quella caratteristica superbia eraclitea 
verso la conoscenza logica : non era tracotanza, era sicurezza 
di possedere una verità, frutto di una esperienza che altri 
né aveva né poteiva immaginare. (jLa divinazione — dice 
Ippocrate — è nna cosa cotale: mediante lei, cose manifeste 
conosce le cose celate, e mediante le celate le manifeste, e 
mediante quelle che sono, quelle che saranno, è mediante 
quelle che sono morte, quelle che vivono ; e per mezzo di chi 
noli comprende quegli che sa capisce sempre rettamente, 
e chi non sa, a volte in un modo a volte in uil, altro»*. La 
conoscenza sensitiva e intellettiva è dunque inutile se, con- 
tro e fuori di essa, si può conoscere ciò che sta fuori dei sensi 
e della ragione ^. 

Ma non tutti possono avere questa conoscenza ; l' ha sol- 
tanto chi è passato attraverso l'esperienza del mistero, solo 
colni, insomma, la cui anima è realmente uscita dal corpo 
e ha realmente preso contatto con le cose divine. Da ciò 
quel particolare orgoglio, quella cieca fiducia? nelle proprie 
conoscenze, che caratterizza il mistico : Eraclito sente a tal 
punto là grandezza del suo pensiero da proclamar questo 
eterno e da affermar che gli uomini non lo possono capire : 



^,^'.; V Fr, 75 : (toò? >?(5c9^eó8ovTa(; *H. ) èpvàf «S sTyat XIy« >t«l ame^ 

^^^ HlPvac^., De Diq$ta l 12 (Bywater pp, 64-5 ; Diels 
.r^pC-iòS): ■ ■■• ■ • ■ • 
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«dì questo verbo che sempre è, gli uomini 
non ha n comprensione n è prima di averlo 
udito né. avendolo p rima m ente iudit o» 1. 
perchè la ragione umana è cosi povera cosa che « t a 1 i e o s e 
moltinon pensano, nelle quali si imbat- 
tono, né appresele comprendo no » ^ ; sì che 
gli uomini, « s e n ? a capire u d e n d o s o m i g 1 i a n o 
a i s o r d i » *. Per Eraclito insomma « P i n d o 1 e umana 
non ha o pi n i o n i » * e sono « b a 1 o e eh i fa n e i u 1 - 
lese hi i pensamenti umani»^ e «il molto 
sapere non insegna ad aver in t eli et t 0»^. 
Dobbiamo meravigliarci se il gran filosofo, forse pensando 
a §è stesso, affermava che uno vai diecimila se è il migliore ì ' 
Questo disprezzo per l'attività razionale non dipèndeva, 
péròj da presunzione o soverchia fiducia in sé stesso^ che anzi 
il filosofo ammonisce a non concludere a vanvera sulle cose 
supreme % ma dalla persuasione che le nostre conoscenze 
sono subbiettive e relative* e percip non è partendo dai dati 
della esperienza che si può arrivare alla conoscenza. Seeondo 
Eraclito IV intelligenza fa vedere le cose, non l'essenza delle 
cose, che sta in questa perpetua, discordante armonia, in 
questa unità che in sé identifica le diversità. Iijfatti gli attrjir 
buti opposti che noi assegniamo all'ente non esistono in esso 
come realtà obbiettiva, ma sono un prodotto della nostra 
subbiettività, cioè della personale e limitata esperienza che 
ciascuno di noi ha dell'ente. « 1 1 dio è g i o r n o n 1 1 è, 
inverno s t at e, guerra p a e e, sazietà fame, 
e si t r a m u t a e osi come i 1 f uo e 0, q u an-d o 
si mescoli a profumi, si d eno mina secondo 



^ Fr. 1 : -rou 8è X^you -tóuS'èóvTo^ àel àl^vetot yiy^ynon ^v^pcdicot 
xal Tcpóa^ev ^i àxQuoat xal àHOÓootvre? TÒ wpwTov. 

* Fr. 17: oò Yàp 9povl6u<w -fotaura woXXoi, óxóoois èywì^&ifmt 

'Fi, 34: àlóvexoi àxoòoavTse X(«>9otoiv. - Vi 

. ^ Fr, 78 : ^èo? Y^p àv^p€&neiov.jtèv 0ÒX;lxfi^T'<«>t*'<»»< . À 

* Fr. 70: *H. 7ea(è<i>v à^òptAocra vevójAixey elvM fa dy^pómyjs 

' Fr. 40 : n'oXv>{Aa^ii() V(Sov lx»v o^ SiSàcrxet. ~ ., - - 

,VFr..40. -^ -, ■• ... w . • ... ;- •• -. ,, '., V ;:;:• .■.•.]. '. .' 

»Ff. 47. ■ ■ • ,,• ..-r * 
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i 1 pi a e e r e di o g n u n o » ». Il giudizio umano dipende 
da uno statò d^animo : « L a mala 1 1 i a fa do 1 e e 1 a 
salute, limale il bene, la f am e la s a ziet à, 
la S't a n e h e z z a i 1 r i p o s o » **, o dalle nostre spéci- 
fiche condizioni di vita ; per esèmpio « 1 ' a e q ù a ma- 
rina è purissima é impurissima, ai pesci 
bensì bevibile e s al ut if era, ma àgli uo- 
mini i m b e y i b i le e morti f e r a » ®. E così avviene 
che «per il dio tutte le cose soii buone e 
giuste, ma gli uomini alcune tengono per 
ingiuste altre per giuste»*. 

La conoscenza umana è dunque relativa e subiettiva, 
coglie gli attributi dell'ente, ma non l'ente, vede l'apparenza 
ma non l'essenza: «gli uomini si ingannano 
nella conoscenza delle cose visibili»^. Se 
tutte le nostre conoscenze fossero sensitive noi potremmo 
conoscere le cose con i sensi : « s e t u 1 1 e le cose- e s ì- 
sténti fumo divenissero, le narici le di- 
stinguer eb ber o»'. Ma non è così. E allora, poi che 
l'intelligenza non serve a far capire le cose, poiché le cose 
ci appaiono fatalmente scisse e diverse, così come noi le spe- 
rimentiamo parzialmente e fenomenicamente e non così come 
sono nella loro essenziale unità, poiché « 1 ' a r m o n i a in- 
vi s i b i le è mi g 1 io r e d i quella m a n i f e s t a » ' 
occorre un'altra forma di conoscènza, che ci renda capaci 
di cogliere l'essenza delle cose, che è più vera che non la loro 
apparenza : la conoscènza mistica o intuitiva, che consisté 
non in un atto intellettivo, ma in una identificazione di noi 



* Fr. 67: 6 ^eòe ^y^P^ eù^póvTQ, xettJtSv ^épo?, wdXefxo? eEpi^v»), 

* Fr. Ili : voucos \ÌY's^'»lv ^^o^^oev fjSó, xàjéòv àya^^^v, Xtjxèc >tó- 
pÒv,»^xà{iaTÒ5 - àvàùauoiv. 

* Fir. 61 : •&d(XaaaK {SSwp xa^apcàTatov xal {JiiapàTaTOVi tx^^*^* 
tfèv «dTtjxov xQcl ctó-in^ptòv, àv^piÓTCoi^ Si &7COTov xaV èXé^ptov. 

* Fr. ibz: T$ jièv -fre^ xaXà Tcdcvra xal àya^à xaì SExata, 
2iv%iiwcoi"8è -S-|*èv «Slixa Ò7ceiXf)9aàiv, 5t $è Sixatoc. 

* Fr. 56: è^e-nàTi^yTM Qt ^vàpcoreoi Trpòs tJjv , yvwow -t&v 4|«vs^ 

* Fr. 56 : si jràvTa tà 8vTa x«tcvò<; yhov:o, ptvs? &v SiavvoT^v. 
» Pr. 54. 



e del mondo, nella nostra comunione coii la essenza del mondo 
per modo che noi lo comprendiamo nella sua essenziale unità. 

Questa posizione antintellettualistica porta a un donima- 
tismo tanto più rigido quanto più religioso è il suo fonda- 
mento. Colui il quale crede di aver raggiunto la verità cori 
i mezzi che gli. dà la sua ragióne potrà dubitare di questi 
e ricredersi; ma colui che è persuaso di aver conosciuto la 
verità in Dio non ne dubiterà mai, perchè questo dubbio più 
che toccar lui tocca Dio. Il mistico potrà essei?e contraddetto 
e deriso da tutto il mondo ; egli rimarrà persuaso che tutto 
il mondo ha torto e lui solo ha ragione, e attenderà giusti* 
zia non dalla ragione umana ma da Dio, perchè egli non può 
dar la dimostrazione di una cosa che egli sa^ ma non può 
dimostrare. E sorriderà del sempliciotto che sbigottisce a 
qualunque discorso *, e gli darà del cane che abbaia a ciò 
che non capisce 2. 

Sesto Empirico accusava Eraclito di essere un dommatico 
negando risolutamente che là filosofìa scettica fosse avvia- 
mento a quella di lui. Per Sesto, Eraclito si distingueva da- 
gli scettici in ciò : che su molte cose oscure si esprimeva dbioa- 
maticamente, e che i suoi dommi erano espressi temeraria» 
mente ^ Or chi beri guardi, quest'avversione dello scetticismo 
contro il, dommatismo non è se non una dèlie tante fasi del-; 
l'eterno conflitto tra razionalismo e nlisticismo. Il misticismo 
non può esseire che dommatico, non può fare altro, cioè, come 
dice Sesto, se non porre come esistente quella cosa che dice 
di dommatizzare*.> 

E in un'altra cosa Eraclito ricorda i mistici : in quella 
caratteristica umiltà spirituale che è il fondamento della loro 
superbia mentale. Perchè il mistico è convinto^ sì, di posse- 
dere una verità che trascende e sfida la ragione uriianà, mia. 
sa anche che di questa verità egli non è scopritore ma. solo 
depositario, che egli la deve a Dio, e che Dio parla per bocca 



" SeXt. Emp. Pyrr, Hyp^ I 210 : * H. nepl «oXX&v à^TQ^^v 

;^ * Sext. Emp. I 14 : ó {xèv y^p SoYji^atiCwv «x; ÒTtc^pxov^i^stat 
"fo npòtYjj^^js èxstvo 8 XéYSTai 8oY{AaTC^siv. 

88, — ' Macchioro. Za^uus, 



§Uà. Avviene quindi nel mistico un singolare processò, pef 
cui egli, nell'atto che afferma la verità del proprio pensiero 
nega dignità al proprio io pensante; il suo pensiero acqui- 
sta validità indipendentemente dal suo spirito, come avviene 
per gli assiomi matematici. Ed ecco il superbo Eraclito affer- 
mare che l'unità delle cose non è lui, Eraclito, che la afferma 
ma il suo verbo; quel verbo ch'egli ha intuito per volontà 
divina, che non è opera sua, da poiché la ragione umana non 
ci può arrivare : «non me ma il verbo ascoltando 
è 8 a V i o co n V e n i r e e h e t u 1 1 e 1 e e o s e s o n o 
un a» *. 

Per arrivare a questa piena e assoluta conoscenza, la 
quale/Sta ^1 di sopra perfino dell' intendimento, occorre la 
volontà, occorre cioè la fede. Cercate e troverete, picchiate 
e vi sayà aperto, disse Gesù. Chi non ha questo impulso verso 
Dio e non aspira a congiungersi a Lui, non può arrivare alla 
qojiQScenzà. Perchè «una so la e o s a è là saggezza, 
conoscere, la ragione la quale governa ogni 
cosa mediante ogni cosa» 2. £ «chi non. spera 
n o n p 1 1 i e n e; 1 ' i n s p e r a b i 1 e e he s e li z à s p e- 
r ;a n z a non p u ò e s s e r e o n o-s e i ut p » ® ; perchè 
c(la e ono s e en za del d i vino js i .isottr.^e in 
gran parte all'intelligenza à causa del- 
l' in e redulit à », e gli , «in creduli non sanno 
né u d i r e n è parlare»*. Anche Si Paolo insegnava; 
a sperare contro speranza ^, e a camminare per fede non 
per aspetto^; ottenendo così la conoscenz^^di DÌO, Speranza 
e fede, erano i fondamenti della conoscenza :era:cliteaj come 



■« Fr. li 01&X ètxoO àXXà ttou T^òyoM àxoiioavTSi; hyLokùysXv 009ÌV 
etvciei.Sv Tcàvra sTvai. ■ 

t» Sta icàvTCùv, i. 

* Fr. 19 : (àTctoTou? etvai Tivà^ è7«oTÓ9<ov *H. 9'»joiv) . àxouoa' 
oùx imar&yievoi où8' elTceiv. , - 

^ Rom. lY 18 (Abramo) : «ap'èXwlSa è^Tc'eXntSt èwWTSQoev. 

• li Cor.y y Buttmann : Sta ntotswi; ■nspiita'coujjiev, oà 8và et^P^ft 
CiT/Ephes. lY 13, Col I 9. l Cor. Vili a.SuUa fède; -d^^ 
Paolo vedi Pfleiderer Z)£y PauHnismus (Leipzig -i:8;73]!;i>^'?^2 ^' 
sjpèc, i68 e BeySchlàò Neutest,Theol(>gie{ÌÈlaXlei8Q6) IL p. c^^^^ 
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per i mistici de?! medio evo e del Rinascimetìto *, iquali jnsé- 
gnavano ad attingere nella propria anima i mezzi per arri- 
vare alla conoscenza, e con i quali Eraclito poteva ripetere 
ho ricercato me stesso»*. Perchè «agli uo- 
mini tutti è dato conoscere sé stessi e ri- 
;lettè-re»^ 

In sé stesso egli attinse la sua filosofia : nella sua stessa 
esperienza. Prima di concepire il moìidò nel suo perpetuo 
rinnovarsi, egli dovette j/jw^ir*? il rinnovamento del proprio ;; 
prima di identificare il mortale all' immortale, egli jdovette 
sentire in sé stesso il dio attualmente confuso con Fuomo ; 
prima di affermare la palingenesi cosmica, égli dovette rea- 
lizzare la sua propria palingenesi. Così il cristiano, può, sì, 
universalizzare la morte e la resurrezione del Cristo a sim- 
bolo della vicenda cosmica, ma non può sentire la attualità 
di questo simbolo se prima egli stesso non è morto e rinato 
in Cristo. 

Il pensiero di Eraclito era dunque, in conclusione, esso 
stesso un mistero y così come mistero denominarono i primi 
Cristiani le supreme verità, e mj^m chiamavano i naturalisti 
del rinascimento i fenomeni cosmici; esso non era teoria, 
non speculazione, ma esperienza del divino *. 

Questa potenza mistica costituì il segreto per cui il filo- 
sofo di Efeso esercitò tanto fascino sui primi cristiani. Noeto 
aveva avuto una intuizione profonda quando, sotto la grave 
mora del- mito orfico, aveva scoperto quella che era la 
luce vera del pensiero eracliteo^ cioè la continua rinascita, 
l'eterno trionfo della vita sulla morte,; Cristo, insomma, pef- 



^ Intorno airorigine mistica della filosofia naturale V. 
JoEL Der Ursprung der Naturphil. aus. d. Geisie d. Mystik (Iena 

* Fr. loi : èSi^TjoàjXTiv èjjiewuTÓv. Plutarco {Adv. Col. io p.' 
^fi8 D) allude forse al contenuto religioso di queste parole 
aicendo : 6 *H. W5 jJiéyaTiJtàl oéjxvov 8tà«é7tfaY{Jiévo(; èS[Cvi<y<itATiv 

Fr. 1x6: àv^p^Tcòtot Ttócót t^^réoTt yw^^^^siv Imutoò? xal 

* Considero dunque come del tutto errata 1* idea di Rein4 
HARDT {Parme'nides p^ 256) che sia falHto il tentativo di dedurre 
ja filosofia greca dalla mistica e che il « razionalista » Parmenide^ 
wsse il predecessore di Er, • 



petuatìiente risorto. E a lui, come à noi, il tragico filosofo 
efesino era apparso nel suo verace aspetto : profeta incompreso 
del pensiero cristiano. 



II. 

E dopo Eraclito Eraclito rappresenta la fase più arcaica del pensiero greco, 
mÌno"^^profondó qi^^^^^^ ^^ filosofia era ancora confusa con la religione e la 
in Empedocle e razionalità Soggiaceva ancora alla mistica, 
trionfa in Pia- A questa prima fase, la più feconda certo del pensiero 
*°"®' greco, succede un secondo periodo in cui la razionalità non 

supera il misticismo, ma non è neanche dominata da questo, 
bensì attua una transazione con esso, accettandone taluni dati, 
dando una impressione di slegato e disarmonico ciii manca 
la piena compattezza del pensiero eracliteo. Questo credo che 
sia il caso di Empedocle, del quale si può dire che molto attinse 
dalPorfismo \ come la successiva, palingenesi ?, la forma- 
zione progressiva del corpo umano s, il mito cosmico del 
mondo*, togliendo anche interi emistichi dalla letteratura 
orfica 5 ; ma non si può dire che fosse un orfico, benché f un. 
gesse aiiche, come pare, da mediatore tra l'orfìsmo e il duali- 
smo cosmogonico di Anassagora ® il quale avrebbe derivato 
la sua dottrina della mente dalla cosmogonia orfica '^. Per 
Empedocle l'orfismo non è esperienza mistica vissuta, come 



1 V. specialmente Kern Emp. und die Òrphiker iri Arch. 
Gesch. Philos.l i888 pp. 498-508 ; inoltre Kerìj De Orpheì 
Èpimen. Pherec. Theogon. quaest. sei. (Berlin 1888) p. 58; 
Capelle AUgriech. Askese in Jahrb. filr d. klass. Alt. XIH 
J910 p. 690 s.; . DiETERiCH iV. pp. 109, 119, 127 ; EiSLER 
Weltenmantel und Himmelzelt (Munchen rgio) p. 690. 

« Cfr. Emp. ir. 117 e Abel 222 e 223 Kern 224 a b. Tutta 
la dottrina religiosa dei Katì^apjxot pòggia sulla trasmigrazióne 
delle anime. 

« Emp. fr. 95 sg. ; cfr. la dottrina orfica in Arìst. De i^'. 
ner. ànim. II 734 b, 16. 

* Emp. seguiva la dottrina orfica dell'uovo del mondo ' Aet- 
Plac. Il 31, 4 (DiELS Doxogr. gr. 363 b 4). Cfr. Abel 48, 53» 
Kern 60, 70. . 

*.Cfr. Emp. fr. 17 v. 18 e Abel 123 Kern 168 y. io. 
,, ^, DiXuuìJEK Akademica (Giessen 1889) p. 102 s. 
~ f DioG. L. Proem. 4. , 
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per Eraclito, ma Olii ricettacolo di dottrine vàrie dal quale égli 
attinge alcuni pensieri con un atto tutto razionale dello 

spirito. 

Meno ancora orfico appare Parmenide, benché nel suo 
poema descriva la nascita degli" dei e la loro origine secondo 
la concezione orfica », e deduca alcuni termini dal linguaggio 
orfico 2. 

Più iniportante e profonda jb l' influenza dell'orfismo su 
Platone ®, che fu tutta la vita dominato dalle influenze or^ 
fiche, con le quali inutilmente tentò di fondere il criticismo 
socratico. In realtà Platone non superò mai la cerchia del 
magismo orfico : la sua filosofia è, in realtà, come dice benis- 
simo Sòderbiom*, un orfismo purificato e sublimato. Egli 
derivò dal? orfismo la dqttrina centrale dei suoi miti esca- 
tologici, cioè la preesistenza, la pena e la reincarnazione 
dell'anima 5, che egli presenta come rivelazioni di antichi 
veggenti intórno alle cose oltremondane®. Non vi pUò' essére 
dubbio alcuno che i miti escatologici platonici derivano da 



* BuRNET Greek pilos. I (London 1914) p. 77. 

^ DiELS Parmenides (Berlin 1894) p. 11. V. anche Joei. 
Gesch. d. ani. PM. (Tiibingen 1921) p. 419. 

È assai singolare il giudizio , di DiÈs {Le cycle mystique-p. 1053.). 
che nega ogni elemento mistico nella filosofia presocratica, e af- 
ferma cheli misticismo la aveva fornita «plus souvent d'un ba- 
^age mytfiólogiqùe et metaphorique (?) tout exterieur que d'une 
idée directrice ». Gli è proprio il contrario. 

^ Su Platone e l'orfismo V. Aristot. Me^. 987 a Christ. : 
l^erà 8è Tà? elpv]{Aéva; ,91X000 «ptots-^ IIXàTCovo? èTceyéveTO Ttpo!.yy.a.xela., 
tà |xèv TcoXXà Totixoii; àKoXou^oOoa,Tà 8è xal tSia Tcapà tJjv twv 'iTaXwtSv 
^Xoyoa 9iXoco9Cav. — Sugli elemeìiti orfici in Pl.v. Diels Parme- 
nides p. 12; DiETÉRiCH N. pp. 113 s. 120 s. 167 s. ; Maass 
109 s. : RoHDE II 569 s. 571 n. i; Gouvbrz Griech Denker 
(Leipzig 1896) p. 328 s. e specialmente Gilbert Gnec/j. i?e/.-/)/ti- 
losophie (Leipzig 191 1) pp. 331, 341 s. 345, 352, 355, e Win- 
DELBAND Platone (Vers. Graziussi, Palermo 1915) pp. 133 ó. 136. 
Forse a queste influenze orfiche si deve l'origine del tipo del 
Dioniso-Platone che troviamo menzionato insieme ad altre divi- 
nità in- un testamento egizio, che si è voluto riconoscere in vn 
busto del Museo di Napoli (Sogliano Dionysoplaton in Rciìd. 
Acc. Archeol. di Napoli 1902). 

* Sòderblom in ERE III 1910 p. 738. 

* Stewart The myths of Plato. (London 1905) p. 66 s. 

* Winpèlbaj^p P/ai^owe (London 1905) p. 133, 
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tiiì?unÌGa foiite che doveva contenere la descrizione della 4 
scesa agli Inferì e di ciò che ivi si vedeva : e questa fonte non 
può essere altro che la famosa Catabasi, che era il fondamento! 
del mistero. 

La derivazione dei miti platonici dalla letteratura orfica è 1 
dimostrata dalla loro concordanza con le lamine auree di SiJ 
bari. L'origine divina delle anime, il ciclo doloroso, la pena 
del peccato originale, il prato dei beati : tutto si ritrova nei| 
miti come nelle lamine. 

il cui realismo II mito è per Platone una realtà : esso riguarda un mondo! 

smo^* ^*"*'''^' soprasensibile e divino, ma non meno reale del nostro | 
mondo. Per esso l'uomo conosce una realta diversa dalla np^ 
stra ma non meno concreta, come reale e concreto eira il mondo | 
oltremondano nel quale mediante il mistero P iniziato pene- 
trava. Platone lion dubita affatto della realtà del mito e3ca- 
tologico. Con quali parole introduce Socrate l'esposizione dell 
mito del Gorgia ? « Il morire in sé stesso nessuno teme, mail 
commettere ingiustizia teme; perchè il giungere all'Ade, l'aniina 
gravata di molte ingiustizie, è di tutti i mali l'estremo. E se 
vuoi, che questa cosa così è ti voglio fare un discorso.*.. 
Ascolta dunque un bellissimo discorso che tu giudicheresti 
mito, come penso, ma io discorso ; giacché come vere io ti 
dirò le cose che sto per dìre»^. 

Platone dà dunque al mythos, realtà subbiettiva, il valore 
del logos, realtà obbiettiva. Egualmente nel. Fedone, Socrate 
inizia la esposizione del suo mito cosmologico concedendo 
che possa essere un mito. « Che se anche convien dirlo un 
mito, merita udire quali si trovano a essere le cose sulla terrà 
sotto il cielo» 2. Però, narrato il mito, ecco che esso acquista 
il valore di un discorso : « per cagione invero delle cose che ab-t 
biamo discorso conviene, o Simmìa, far di tutto a ciò che 
virtù e saviezza nella vita possediamo ; poiché bello é il pre- 
mio e la speranza grande. L'aflFermare che queste cose staranno 
cosi come io ho discorso non conviene a uomo che abbia 
intelletto: che però o questa o cotale cosa sia delle anime 
nòstre e delle dimore, se pur ci appare che l'anima sia immor- 



^ Plat. Gorg. 522E-523 A. Cfr. anche 524 B, 526 B- 
8 Plat. PMp^. no B. 
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tale, questo mi pare e conveniente e degno che si rischi dì ere^ 
dèré che così è » ^. 

Ancora un esempio. Si badi come nel Menone è intro- 
dotta la nota teoria gnoseologica della reminiscenza. Socrate 
dice di ignorare che cosa sia la virtù ; Menone allora afferma' 
la impossibilità di trovare ciò che si ignora perchè, anche 
trovandola, non si può riconoscere se non ciò che già si co- 
nosce, e Socrate completa l'argomentazione di lui conclu- 
dendo che, se così fosse davvero, l'uomo non si metterebbe 
a cercare né ciò che sa, perchè già lo sa, né ciò che non sa 
perchè non sa quel che cerca. Ma per Socrate questa difficoltà 
non esiste. E perchè ? Non già per ragioni logiche, ma per- 
chè l'insegnamento di taluni sacerdoti e sacerdotesse dice 
che l'anima è immortale e soggetta a palingenesi periodiche.* 
D'onde si conclude che la conoscenza è possibile come- ri- 
cordo delle cose conosciute nelle vite precedenti ^i 

Di nuovo il mito assume inconsapevolmente la funzione 
del discorso, e cioè la fantasia si confonde con la logica, per 
cui, come dice benissimo lo Stewart, il mito^ si pone come 
un momento del processo logico 5. 

Ciò non avrebbe potuto essere se Platone non avesse 
creduto alla realtà obbiettiva dei miti che narrava, e non 
li avesse considerati come avvenimenti reali. Certamente, 
per esempio, egli considerava la resurrezione di Er per l'ap- 
punto come la considerava Proclo, cioè' come reale ritorno- 
dell'anima nel corpo*, e considerava come perfettamente 
reali le meravigliose visioni che l'anima contempla nella 
pura luce del mondo supremo prima di rinchiudersi nel 
corpo 5 : Platone, insomma, considerava il mito da un punto 
di vista perfettaihente realistico. 

Questo apre la via ad indagare l'origine e l'essenz;a del 
realismo platonico. Platone, in sostanza, aveva di fronte alle' 



^ Ivi p. ILO D. 

" Plat. Men. 8o A ss. 

^ Stewart The myths of Plato p. 2. 
j * Procl. In Remp. Il 122 p. 17 s. Kroll: t})v {zèv àva^Cwaiv -rou 
HpòqoOx óSXXyjv ?i T^v etaoSov si? tò ocò.ua t?]*; y;^oì^ia9sior\^ t'^X^*? 
eiVKi XéYovre? èp^w? èpputAsv. 

' Pl-AT. Pì\a^é(,Y, 2^0 A s^f 
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idee la stessa: posizione che aveva di fronte al mito : conie 
questo era per luì un fatto, così quelle erano per lui delle 
cose. 

. Noi sappiamo per quale processo Platone arrivò al suo 
sistema. Aristotele ci dice che il pensiero di Platone risultava 
in origine da due correnti : l'una derivata dai filosofi pre- 
cedenti, l'altra, propria del filosofo, che derivava, attraverso 
Cratilo ed Eraclito, dalla speculazione orfico-pitagorica > : e 
in quel primo periodo il filosofo fu seguace della dottrina 
eraclitea del perpetuo fluire delle cose. Da questa dottrina, 
come narra Aristotile, Platone si staccò, quando si convinse 
che essa non dava alcuna possibilità di formulare! generali, 
e cioè non dava alcuna spiegazione dell'origine delle idee. 
In altri termini, quando il filosofo si accinse a investigare 
l'origine delle idee urtò contro il realismo : infatti solo se le idee 
aderiscono alle cose è impossibile dedurre da queste, in quanto 
perpetusimente mutevoli, i generali. Platone si staccò dun- 
que da Eraclito non perchè la teoria di Eraclito non potesse 
dare origine a una teoria delle idee, ma perchè Platone, inter^ 
pretando la teoria eraclitea realisticamente (che era del re- 
sto il, punto di vista esatto), si metteva nella impossibilità 
di dedurre i generali A 

Ma, nonostante che abbandonando Eraclito egli uscisse 
dalla cerchia dell'orfismo, non per questo Platone abbandonò 
il , realismo. Egli non pervenne mai all' idealismo vero e pro- 
prio anche quando, come narra nel Fedone per bocca di So- 
crate, passò dalla considerazione della natura all' indagine 
dei concetti. 

Dal puntò di vista ontologico egli rimase sempre un rea- 
lista. Anzi egli va più in là del realismo, perchè questo ammette 
che al mondo interiore delle idee risponda un mondo este- 
riore degli enti, mentre Platone allo stesso mondo delle idee 
conferisce la concretezza del mondo degli enti ; anzi ne fa 
un mondo di enti. Si sa che per Platone le idee sono enti 
reali, sono forme dell'essere, in sé e per sé esistenti, non 



1 Arist. Met. I p. 987 a 30 s. Bekker. 

* Deussen {Allgem, Gesch. d. Phil. Il Leipzig 192 1 p. 252) 
non comprende il trapasso logicissimo di Platone perchè non ai- 
leifsi, inettaìnente il realismo platonico (cfr. p. 2^6 s.).. 
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forme del pensiero, lion prodotto di un processo logico, come 
per noi % 

Vi è un mondo sensibile, reale, delle cose e un mondo 
soprasensibile, altrettanto reale, delle idee. L' idea è una cosà 
che è à sé, urt essere reale e immutabile, che a volte il filosofò 
immagina troneggiante in un luogo celestiale, a volte invece 
pensa come incorporea, fuori dello spazio^. L'esistenza delle cose 
dipende dà uri rapporto di somiglianza non ideale ma reale tra 
le cose e le idee. Le cose esistono in quanto partecipano real- 
mente delle relative idee, cosi come uno respira partecipando 
dell'aria. Dunque il rapporto tra individui e idee non è, come 
per noi, un rapporto tra l'io pefìsante e la cosa pensata, ma 
tra ente ed ente; rapporto cioè di partecipazione o di imita- 
zione. Il mondo per Platone non è né un. mondo di cose e di 
idee, né un mondò di sole idee ; è un mondo che deriva dal 
concepire come oggetti gli atti del nostro spirito. Per Pla^ 
tone idee nel senso nostro non ci sono ; ci sono solo oggetti, 
che vengono conosciuti e riprodotti nel contenuto dei con^ 
cetti : ci è solo l'essere nella sua determinazione concreta^. 

Il sistema di Platone non é né l' idealismo né il realismo, 
ma è la trascrizione realistica dell' idealismo subbiettivo ; 
un realismo soggettivo assoluto, un sistema in cui i rapporti 
logici tra idee sono ridotti a rapporti ontologici tra cose ; in 
cui i rapporti subbiettivi ideali diventano rapporti obbiettivi 
reali; in cui, insomma, la rappresentazione subbiettiva si iden- 
tifica con la rappresentazione obbiettiva. Ora, questo si- 
stema ha molto del « primitivo », e poggia precisamente sulla 



* Nel passo Rep. X 596 B intorno al quesito sé esistono le 
idee dei generi artificiali PI. afferma che Dio ha fatto un solo 
letto, cioè il vero letto, e non già questo ò quel letto, ciò che avrebbe 
fatto di lui un fabbricante di letti. Ciò esclude che PI. parlasse 
simbolicamente e mostra come questo letto ideale, opera di Dio, 
esisteva secondo PI. non meno dèi letti comuni (FouiLLàE La 
phil. de Platon (Paris 1921) I p. 104. 

^ Aristotele {MeL 1 6) rimprovera giustamente a Platone 
di aver immaginato che le idee si trovano in un luogo determi- 
nato, come spiriti. 

' Cosi WiNDELBAND Platone p. 85 ; Praechter (in Uberweg 
Gvundriss^^ II p. 160) parla di « concetti elevati a sostanssa » ; Zel- 
LER (Gmw^ms p. 124) parla di « zur metaphysischen Realit^t 
verselbst^ndi^ten Begriffe », 
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incapacità di discernere la rappresentazione obbiettiva dalla 
subbiettiva, dando alla seconda il valore della prima. 

Questa essenza «primitiva» del pensiero platonico è: di- 
mostrata da una cosa notissima da secoli, cioè dalla singo-^ 
lare concordanza che e' è tra la dottrina platonica delle idee 
e le concezioni di alcuni popoli primitivi. Già nel secolo XVI 
José d' Acosta riconobbe presso gli Indiani del Perù una teo- 
ria della esistenza di modelli reali delle cose, simile alla teo- 
ria platonica ; una eguale teoria fu riconosciuta nel secolo, 
XVIII dal Lasiteau presso gli Indiani del Nordamerica ;; an- 
che i Finni e gli abitanti delle isole Samoa hanno questa 
idea \ 

Il realismo di Platone era assoluto appunto perchè «pri- 
mitivo », cioè inconscio. 

Forse per questa ragione manca in Platone, come già. 
lamentava Aristotele, una vera e propria dimostrazione delle 
idee.,, Concependole come oggetti concreti in sé e per sé esi- 
stenti, egli inconsciamente assumeva verso di esse la posizione 
che noi abbiamo verso la natura, che non si dimostra. Per 
uscire da questa posizione e raggiungere la posizione moderna, 
Platone avrebbe dovuto, a così dire, « accorgersi » che le idee 
sono forme del pensiero, uscire da questo equivoco per cui 
la fantasia si obbiettivizza e dall'assoluta subbiettività esce 
la assoluta obbiettività. Ma Platone il problema della ori- 
gine logica, anzi della natura logica, delle idee non se lo pose, 
mai perchè non si avvide mai di questo aprioristico realismo 
assoluto. ^ 

Per ciò Patto conoscitivo è un atto reale per Platone come - 
per Eraclito. La funzione conoscitiva, secondo Platone, è 
un atto materiale che sorge dalla stessa reciproca posizione 
di, due mondi egualmente reali: delle cose e delle idee. Si 
tratta di uscir dalPuno per andar nelPaltro : l'anima esce dal 
corpo che la rinchiude per giungere a contatto con ir vero, 
cioè con le idee. Il processo logico è qui concepito come fatto 
ontologico ; il mito, insomma, è pensato come realtà, così 
come faremmo noi se facessimo consistere Patto del pensare 



^ GoMPERZ Griech. Denker. 1 p. 520; Ai^exanper in ERB 
ni 744; Hauer I p. 170. 



alPAmerica in una fuoruscita delPanima dal corpo per re- 
carsi in America, cosi come davvero pensavano i Greci che 
avvenisse durante il sonno, il quale per essi era, al pari della 
morte, un reale distacco delPanima dal corpo *. Ecco perchè 
i Greci, e specialmente gli orfici e i platonici, considerarono 
l'estasi come l'uscita reale delPanima dal corpo, come un atto 
conoscitivo, e ponevano la perfetta conoscenza nella morte, 
cioè nel distacco totale delPanima, ritenendo Pestasi e la 
morte come condizione per la riunione delPanima all'ele- 
mento dionisiaco. Il mito del corpo, in cui l'anima è rac- 
chiusa come in una tomba e da cui deve liberarsi, era per 
essi non già simbcS^^o allegoria, come per noi, m^ fatto. 

Per questo Pestasi ha per Platone un valore cOnoscitivOi 
Le sensazioni, egli dice, non danno la conoscenza della ve- 
rità; l'anima conosce solo con la riflessione. E questa si ottiene 
nel miglior modo quando l'anima non è turbata né da sen- 
sazioni né da passioni, e cerca, per quanto può, di scindersi 
dal corpo ; ciò che non può avvenire propriamente se non 
colla morte, che è l'unico mezzo per arrivare alla conoscenza, 
perchè per essa l'anima viene completamente liberata dal 
corpo. Finché siamo in vita si può ottenere la conoscenza 
con la catarsi, in attesa che venga la morte, poiché la catarsi 
consiste nel liberare il più possibile l'anima dal corpo *. Duhr 
que per Platone, come per Eraclito^ la conoscènza è un pro- 
cesso reale, l'estasi è reale, le visioni- estatiche sonò reali, 
le idee sono reali. 

Con Platone Porfismo fece il suo massimo sforzo, più 
ancora forse che coi neoplatonici, e divenne metafisica. 

Poche rivoluzioni filosofiche eguagliano quella portata dal- 
Porfismo nella speculazione greca con la conquista della filo- 
sofia platonica. L' intellettualismo socratico era, in ultima 
analisi, il trionfo del razionalismo : Socrate non era diverso 
da Protagora se non perché aveva applicato P intellettualismo 
dei sofisti alP indagine del vero, ma non per questo l'uomo 
cessava di esser la misura di tutte le cose. Socrate era in realtà 
un soggettivista pur non avendone sentore, e forse non volendo 



^ DiELs Philodemos ubar die Gótter in Ahh. Akad. Wiss, 
Berlin 1916(1917) Phil-hist. Klasse p. 41 s. 

' P1.AT, Pha^d, 10-12 p. 67. Cfr. Jambl. Protr, 13 p.. 15. 
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esserla Per lui la vlrtìi consìsteva nel sapere : perciò in realtà 
soggetta a un giudizio individuale. Né egli fu mai in grado 
di dare della verità un concetto teoretico universalmente valido. 

Alla filosofia socratica mancava, come alla filosofia dei 
sofisti, il contenuto di verità : in altri termini le mancava 
il contenuto religioso. Questo le diede l'orfismo. Esso richiamò 
l'attenzione della speculazione greca su problemi che erano 
del tutto alieni allo spirito socratico : il problema del peccato 
originale, dell'oltretomba^ della salvezza. Questi problemi di- 
vennero il centro della speculazione. 

La filosofia cosi diventò in realtà una religióne. Il mistero 
divenne un mezzo per raggiungere una verità che nessun 
razionalismo avrebbe potuto raggiungere. Il sacramento so- 
stituì il ragionamento. La fede sostituì la ragióne. La virtù 
non consistette piti ner sapere, ma nella liberazione dal male. 
Buono fu non cM avesse molto investigato ma colui che avesse 
saputo liberarsi dal peccato titanico mediante V iniziazióne. 

Così veniva negato, in realtà, ogni valore al razionalismo. 
Il mito divenne fonte di verità : la teologia diventò filosofia. 
Grazie al realismo questo passaggio non fu avvertito perchè 
in realtà il mito non aveva un contenuto meno obbiettivo della 
scienza. Cosi avvenne che nel mito la ragione cercasse la pro- 
pria conferma. 

Pitagora, Eraclito, Platone rappresentano tre tappe di un 
unico processo che possiamo chiamare la conquista orfica della 
filosofia greca ^ 

in. 



I. ■ -, _ • 

L'orfismo.haim- £ parve che Porfismo non avesse più nulla da dire al 

pregnata di sé la , , ^ t . ... .. ^ ' ., j 11 • ■^^ 

coscienza greca, mondò. La razionalizzazione e sistemazione delle attività 
spirituali, compiuta da Aristotele, parve sottrarre definitiva- 
mente la coscienza greca al dominio del misticismo or- 
fico. Invece non fu cosi : la fiamma continuò ad ardere igno- 



* V. su ciò le belle pagine di Lejsegang Der heilige Geni 
p, 2^1 s. 
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rata. Questa continuità delPorfismo fu aiutata e quasi, in 
certo senso, garentita dalla continuità del pitagorismo. lana- 
blico narra che dopo la distruzione delle organizzazioni pi- 
tagoriche della Magna Grecia, il pitagorismo sopravvisse gra- 
zie a pochi discepoli che, peregrinando, lo conservarono vi- 
vendo oscuramente, e che costoro raccolsero gli scritti dei 
loro predecessori aggiungendo ciò che ciascuno ricordava K 
Questa tradizione dev'essere in fondo vera. Cosi dovette 
formarsi quella Catabasi di Pitagora che nel III secolo' fu 
letta da Eraclito Pontico e da ieronimo Rodio 2. Certo è 
che le; numerose allusioni dèi poeti della commedia media 
alle dottrine dei pitagorici®, spesso naturalmente satiriche, 
provano che esse erano più o meno popolari | ciò che special- 
mente importa al nostro discorso. ' 

Il pitagorismo, specialmente nella sua parte popolaresca 
rivelataci dalla commedia di mezzo, formò quasi un ponte 
al di sopra dello iato che la storia delPorfismo mostra dopo 
Platone, e servi a congiungere questo con Pósidonio è Fi- 
lone. 

Quando il moiido greco-romano, sazio di razionalità e 
di estetismo, senti il nuovo travaglio della ricerca, la volontà 
di credere e di sperare, cosi come aveva creduto e sperato, 
nella sua giovinezza, ecco di nuovo entrare in giuoco la mi- 
stica orfica e riprendere la sua funzione di leva spirituale. 
Come Porfismo aveva dato la energia allo spirito greco nella 
sua infanzia, cosi gliela diede nella sua vecchiaia. Non per 
aiutarlo a morire, ma perchè, transumanato dalla palinge- 
nesi, esso potesse rivivere nel cristianesimo; . ' 

Prima di addentrarci in questo campo dobbiamo porci 
una domanda pregiudiziale : fu Porfismo così popolare da eser- 
citare una influenza su una religione di masse quale fu il 
cristianesimo ? 

Certamente, se noi consideriamo Porfismo nel senso stretto, 
ecclesiastico, dogmatico, teologico, non diremo che esso po- 
tesse essere molto diffuso: ma l'influenza di una religione 



* Iambl. Pyih. Vita 252-3. 

» Deog Vili 21. 
, * Testi in Kqch Fr, con, ^raec^ 11 76, 279, 280/ 290 e Diels 
il p. 291 s. * , : 
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si esercita su un'area infinitamente più vasta clie non quella 
rappresentata dai membri di essa. Considerando dunque non 
il numero di coloro che realmente appartennero alle confra- 
ternite orfiche, ma il numero di coloro che^ in un modo o nel- 
l'altro, ebbero conoscenza delle dottrine orfiche, noi possiamo 
dire con certezza che l'area di diffusione dell'orfìsmo do- 
vette coincidere col mondo greco istesso e che esso penetrò 
davvero fino in fondo all'anima greca. 

Ciò che in particòlar modo dovette attrarre simpatia al- 
l'orfismo era il contenuto magico ch'esso ebbe fino dalle ori- 
gini. Orfeo passava per inventore di medicamenti ^ : Euri- 
pide parla di rimedi scritti su delle tavolette da una vecchia 
orfica^, e accenna, sia pure scherzando, al potere che hanno 
gli incantamenti orfici di smuovere gli oggetti ^ ; Proclo dice 
che nei libri sacri orfici c'erano delle preghiere che avevano 
il potere di guarire le malattie *, e lui stesso, a dire del suo 
biografo, quando era ammalato faceva cantare in sua pre- 
senza degli inni, tra i quali anche inni orfici: e il biografo 
aggiunge che durante la recitazione la sofferenza cessava*». 
Negli inni orfici ricorrono frequentissime le formule e le in- 
vocazioni contro i terrori e i morbi* : lo stesso poema or- 



^ Paus. IX 30. 

* EuR. Ale. 966 s. 

8 EuR. Cycl. 646. Il coro ricorda un incantamento orfico me- 
diante il quale il tizzone penetrerebbe da solo nell'occhio di Po- 
lifemo. , 

* PROCL. {In Piai. Tim. B. I p. 213, 20 Dichl) distingue la 
eòx"^ SvjiiioupYtxi^ dalla xatì^apnxi^ e definisce con questo termine le 
preghiere dei libri sacri che hanno lo scopo di cacciare i morbi. 

* Marin. Proci. 20 Boissonade. Una allusione satirica all'ef- 
fetto magico dei canti orfici è quella di Giuliano {Conv. 309 A s.). 
Davanti al consesso degli dèi si presenta Ottaviano. Sileno teme 
che egli non mediti qualche guaio, ma Apollo lo calma e invita 
Zenone a dimostrare che egli è tutt'oro puro, e Zenone cantando 
dei dogmi e dei canti a mo' dei seguaci di Zalmoxis, dimostra che 
quegli è un uomo savio. 

* X 29 s., XV 8 s., XVII IO, XIX 21, XXIII 6 .s, XXXII 
16, XXXIX 20, LXXXIV 8, XII 14 (Cfr. LXVIII 11), II 14 
(cfr. IX 12, XXXIV 27, LXXXV 10), III 14, XI 23, XIX 14, 
XXXIX IO, VI 3, LXXI IO. Dioniso era creduto soccorritore 
nelle rhalattie (Paus. X 33, io) e aveva l'epiteto di {aTfó(;(ATHEN. 
p. 22 E). 



w 



lieo dei Lithika %oA èia, in sostanza, altro clie un- tf attato di 
magia sulle varie proprietà delle pietre. Anche nel pitago- 
rismo c'erano forti elementi magici : lamblie© dice che i pi- 
tagorici della Magna Grecia usavano degli incantamenti per 
talune malattie ^ 

Tfa mistero, e magia, per Pappunto come tra sacramento 
e magia, non ci erano confini precisi. Gli antichi chiamarono 
fejetai tanto le operazioni magiche quanto i misteri * : Stra- 
bene afferma che là magia e la ciarlataneria erano molto 
vicine all'entusiasmo dionisiaco *. Anzi, una tradizione tarda 
considerava Dioniso come una specie di mago che aveva 
operato miracoli con una «preghiera al Sole»*, j 

Un altro elemento popolare dell'orfismo era il miracoli- 
smo. A Nasso un fiume scorreva vino : invece che acqua; 
ad Andro; nella festa dette Theodasia una fonte scorreva 
vino invece che acqua: a Elea tre vasi suggellati davanti a 
tuttj venivano chiusi nel tempio di Dioniso è ritrovati il 
giorno dopò pieni di vino ^. Questo miracolismo aumentava 



^ ]AÌ/LBt Pyth. vita 164, 244 Westermann. 

» Lue. Nehyomant. 6 lacolDitz cf. Hipìpocr. De morbo sacro 
p. 360 Littré. Sui rapporti tra magia e misteri v. specialmente 
De Jong Gap. V (magia nei culti egizi) e cap^ VI (magia e misteri). 
Per i nessi con i fenomeni metapsich. v. Du Prel Die Mystik d. 
alt.. GmcA. (Leipzig 1888) cap. Ili e De Jong pp. 300 s. 352. 

' Strab. X 474: TMv S'Iv^òuciaajASv xàl «^pi^oxeCa; xal 
[xoévTix^q "tò àYuprixòv xal YO'J'fei'3' ^Yl^? 'TOWUTOv Sé xal rò 9iXdTé- 
Xvov {jtàXcora tò Tcepl Tàg Siovuoiócxà? 'viyya.q xal Tàq òptptxdcg. 

* Malal. Chronogr. II p. 41 Dindorf : (cf . Cedren. Hisi. 
comp. p. 43 Bekker). Eòx^^ è termine usato per i papiri magici: 
un inno magico e un papiro di Berlino si intitolano Éòx"J)5rpò?SeX:^- 
v'jv èrti nàaxi Tupdcgsi ; in un inno ad Artemide contenuto nel gran- 
de papiro di Parigi v. 20 è detto : e^-^xiaiv Ircdcxòuaov étiat^. 'Nel 
papiro Mimaut v. . 191 Wessely è detto : tcoIìqoov nivra rà -c^s 
e^x^?. 'KXu^.t . |xot e^xo {Aévou è formula . frequente nei papiri ma- 
gici (Pap. Parigi vv. 17, 24725;; Pap. Mimaut v. 146 s. Wessely); 
Ma questa "stessa formula.' è frequente negli inni orfici (XXVIII 
II, XXXIV lo/XLIX ;4,.LVI r, LIX 2). L'introduzione alla 
raiccolta. degli inni si intitola Eùxì^wp^? Moucatov. V. la formula 
magica di un papiro énixaXoutxai xal e^xo^iat tJ)v TsXen^v (Die- 
TERicH in /aAyft. fiìr klass. Phil. Sup.plementh.'KVVT^. 806 1. 5). 
Si ricordi anche la tradizione che faceva di Orfeo un itìago 
"""stiviìinKERN p; 25, i84>5); ' = : .' : 

' PROP. IV 16, 177 ; Plin. N. h.ll 231 : Pàus. VI 26, i. 



la fede ; un cieco, nella notte della epopuia, ricuperò la 
vista \ 

Fino a che punto giungessero queste affinità tra mistero e 
magia è provato dalle attinenze tra i papiri magici e gli inni 
orfici, nella cui raccolta, formatasi in Egitto, in base a pro- 
dotti letterari più anticlii \ attinsero largamente i maghi, ri- 
producendo interi inni e introducendo nelle loro liturgie versi 
e frasi orfiche^. 

L'orfismo ebbe, dunque, una incancellabile impronta magica, 
la quale in fondo contrastava con il contenuto etico della dot- 
trina orfica, e specialniente con le aspirazioni escatologiche*. 

E i ciarlatani sfruttavano questo contenuto magico per 
far quattrini. Abbiaino da Platone® e da Demostene* gu- 
stosi particolari intorno ai cerretani che furbescamente trae- 
vano guadagno dall'ignoranza del popolino con le loro ce- 
rimonie orfiche, e il primo ci dice anche che costoro non agi^ 
vano solo sui singoli individui ma anche sulle masse '. Lo 
scoliaste di Aristofane narra che tra gli Ateniesi si diceva che 
colui che avesse appreso i misteri riceveva onori divini dopo 
morto e che perciò tutti accorrevano ad iniziarsi®. L'orfismo 
era dunque popolare nel peggior senso della parola, che una 
religione non cade, né può cadere, in dominio dei ciarlatani 
finché resta aristocratica e ristretta a uno scarso numero 
di credenti : ma quando di essa cominciano ad impadronirsi 
i furbi e i cialtroni gli è segno che essa è divenuta popolare, 
è giunta cioè, o sta per giungere, a contatto con quella igno- 
ranza plebea che il furbo saprà sfruttare, contribuendo così 
a volgarizzarla anche più. 



> Anth. Pai. IX 298. / 

« Dilthey in Rhein. Mus. 1872 XXVII p. 375 s. 
» DiETERiCK Kl. Schr. (Leipzig 1911) p. 28 s. ; Gruppe l 
p. 557 ; X)lETERicH\^fcy. pp. 50, 132. . V 

* V, l'aspirazione a una morte dolce alla fine di una vita 
pia negli inni XIII v. io, XX v. 6, XXVII, XXVIII v: 11, XXXII 
V.9, XXXV V. 7 ; e il desiderio della purezza espresso in LVIII 9, 
LXI II. 

» Plat. Rep. II 364 E; 

» Dem. XVIII p. 313. 

» Plat. /, e: nei&ovieq oò jaóvov I5icl>ttìc<; dXXà xal JtóXéU' 

• ScHOL. Ar. Ran. 158. , • 



Tutto dunque fa pensare che l'orfisxno fosse assai più 
diffuso di quel che farebbe credere il suo carattere di religione 
segreta • anche' perchè, irifine, questo segreto non era éeve- 
fissimamente imposto dalla legge, péna la morte è la com 
fisca dei beni^ come il. segreto dei misteri eleusini, ma era 
affidato; imieamente alla coscienza degli iniziati. Ora basta, 
per dare uii esempio^ un confronto fra fattuale segreto pro- 
fessionale tutelato dal diritto . consuetudinario e il segreto 
massonico, affidato alig^uramentó ; degli affiliati, reale il primo 
e irrisorio il secondOj pei^ìfàr capire come l'orfismo potesse 
[esser diffuso e segreto 'insieme.. 

Popolare inoltre ^ra l^organizzazìone stessa delle corir 
|£raternite orfiche, nelle quali le iniziaziorii erano accessibili 
a tutti, e, a differènza delle associazioni adibite alla =rdi- 
gione di stàto^ èntràvanó^ donne, servii e stranieri *, vale a 
{dire coloro che mejglio erano idonei a portare l'orfismo entro 
le famiglie, entrò .1 bassi strati sociali, e all'estero ? : così, aù^ 
tomatieamente, per . il funzionamento stesso del eulto or- 
fico, le speranze, lei dottrine, le superstizioni déll'orfismo pas- 
savano dall'una casa all'altra, dall'una piazza all'altra, sènza 
Iche nessun documentò potesse restare" per testimoniare allo 
storico questa continua infiltrazione, e senza che, ih realtà, 
[il segreto venisse violato. i 

Popolare ancora era il contenuto e lo scopo di. quél com^ 
I plesso di riti màgici e suggestivi che l'orfismo praticava; Per 
quanto in esso vi fosse un sostrato dommatico schiettamente 
[morale, poiché prometteva il premio delle virtù e il castigo 
delle colpe, è certo che i mezzi che l'orfismo imponeva- -per 
assicurarsi questo premio e per fuggire questa pena, come 
l'iniziazione e là purificazione, erano pratici e tecnici, assai 
[più che spirituali e morali. -Il carattere originariamente sa- 
jcramentale déll'orfismo, che non ; si perdette mai, contribuiva 
p questa soprayalutazione del rito • magico : e perciò l'orfi^ 
[smo fu sempre la religióne della suggestione e ddle allùcina- 
jzioni, delle guarigioni miracolose, delle divinazioni mera- 
ivigliose, il ricettacolo e il lievito di ogni specie di super- 



^ FoucART Assoc. rei. chez,,les Grecs (Paris. 1,773). p. 5 s. 
* ScHOL. Dem. 403, 19 : AoxsT 8è Taurà eTvai fxuoT^pta 8iq|jiótsX^ 
Hai Howdc. . ' • 



^9- — Macchioro. Zagretis. 
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stiziòne popolaresca, vero rimedio universale per tutti i mali 
fisici è morali ^ 

E popolare èra il sostrato religioso medesimo dell'orli, 
smo, cioè la religione dionisiaca, la quale già in quanto era 
una religione orgiastica non poteva operare se non a mezzo 
di contagi, cioè della collettività : e noi abbiamo non poche 
testimonianze intórno a questi potenti contagi dionisiaci che 
invadevano città e regioni come alluvioni mistiche^ mentre 
contagi nel culto statale di Zeus o di Era ó di altro dio olim- 
pico non sono nemmeno pensabili. 

Questo carattere popolare delPorfismo spiega la sua dif- 
fusione. E per aver una esatta; misura di questa guardiamo 
prima di tutto alla letteratura. 

Pindaro, probabilmenteiniziato lui stesso, ha accenti com- 
moventi quando parla della beiatitudine oltremondana del- 
l'orfico ^^ e accenni e concetti orfici ha Eschilo, anche lui ini- 
ziato 3 : Euripide mette in bocca all'orfico Ippolito la piiì 
bella apologia morale che l'orfismo potesse desiderare*. 

Dall'altro lato Aristofane mette in bócca al coro degli 
iniziati, nelle iJ^«^, una descrizione comica, sì, ma non irri- 
verente della beatitudine oltremondana*, e qualche altro poeta 
comico fece lo stesso®. Or tutto questo pròva che queste dot- 
trine erano popolari, che né Pindaro né Eschilo avrebbero 
espresso quelle loro allusioni orfiche se non avessero saputo che 
avrebbero trovato una eco nelle anime degli ascoltatori. E il 
fatto stésso che un cosi scettico autore come Euripide crédette 



1 Su queste bigotterie V. le testimonianze in Foijcart Assoda 
rei. p.. i66 s. . 

* Per l'orfismo in Pindaro V. Naegelsbach Nachhom. Theoi 
(Norimberga 1859) p. 405 s. ; Dieterigh N. -p. 109 s. ; Maass 
p. 271 s. ; ROHDE pp. 496 s. 508 s. 

» Cic. Tusc. II IO. Il fr. 70 Nauck esprime il concetto orfico 
di Zeus ; il fr. 386 si riferisce, secondo Schol. Sopk.Oed. C. 1047 
Elmsley, ai misteri eleusini. V. a,nclie le allusioni di fr. 33? 
(cft. SoHOL. Oed. C. 1049). V. anche Maass pp. 107 s. 261 ss. 

* Per l'orfismo in Eur. v. Wilamowitz Hom. Unt. p. 224, 
22 ; e Einleit. in die griech. Trag. (Berlin 1907) I p. 23 ; Diete- 
righ N. pp. 103-4, 124; Maass p. 107 s. ; Rohde II p. 375* 

5 Ar. Ran. 372 s. 

« Pherecr. fr. 108-109 Kock ; Aristophon. fr. 12-13 Kock- 
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bene ifitrodurfe in scena l'orfico Ippolito, prova che l'orfìsmo 
era al pubblico ateniese non solo noto ma caro. E Aristofane 
non avrebbe mai pensato a satireggiare le credenze òrfiche 
se non avéssse saputo che metteva il dito su cose trite e note 
a tutti. ' ■ 

Così vedute, le testinionianzè letterarie hanno una por- 
tata immensamente più vasta che non talune epigrafi se- 
polcrali di contenuto orfico, le quali hanno pure il loro valore ^. 

E badiamo all'arte figurata. 

Polignoto dipinge nella Leische di Delfi una Catabasi* 
ispirandosi, secondo Paiisània, alla Miniàde che forse forma 
tutt'uno con la Catabasi orfica. Sia ò non sia vero ciò, 
certo è che la pittura di Polignoto corrispóndeva essen- 
zialmente con la Catabasi interpolata néll'XI librò délPp^w- 
sea, perchè ràppreseiitàva l'Ade còme un luogo reale ben 
determinato : vi era l'Acheronte rappiresentato come ; una 
palude pièna di canne, e i pésci e Carónte nella sua barca ; 
vi era Cleobea, sacerdotessa di Demetra, con una cista sa- 
cra sulle ginocchia. Ceno che intreccia la corda mangiata 
dall'asino, Ariàdne seduta su una roccia guardando Fedra 
seduta su una corda a ino' di altalena, \ Clori assisa sulle 
ginocchia di Tià, Enfile che con le mani nascondeva la 
collana che le cingeva il collo, Antiloco col piede poggiato 
su un sasso reggendosi la testa con le due mani, Agamennone 
con lo scettro e la verga, Protesilao seduto, Maira seduta 
su una roccia, Atteone, con la madre, seduti su pelli con un 
cerbiatto in gtèmbo e vicino il cane da caccia, Orfeo con la 
lira, Pelia. seduto sui troi^p, canuta la barba e i capelli, in 
atto di guardare Orfeo, Tamiri cieco, squallido, con davanti 
a sé la lira infranta, Palamede e Teirsite che giuocavano ai 
dadi, mentre Aiace li guardava tutto grondante d'acqua ma- 
rina, Ettore seduto stringendosi tra le mani l'uno dei ginoc- 
chi, Sarpedone seduto col capo poggiato ad una mano, Men- 
none con l'una mano sulla spalla di lui, Pentesilea vestita 
armata alla scitica, In atto di considerare con disprtózo 
I^aride, Callisto vestito di una pelle d'orso, e via dicendo. 



^ DlETERICH N. p. io6, I. 
^ Paus. X 28 s. 
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Il mondo che Polignoto rappresentò è dunque un mondo 
dd tutto reale, dove tutti appaiono, gestiscono, vivono come 
nel mondo terreno: perfino vi è un padre che strangola il 
figlio malvagio. La pittura polignotea corrispondeva dunque 
perfettamente alla concezione orfica e derivava certamente 
da una Catabasi orfica che non è qudla interpolata in Omero, 
da noi precedtìitemente isolata, perchè non: corrisponde ad 
essa. Però Polignotp risentì del racconto omerico : tanto è 
"Vero che con una singolare irrazionalità rappresentò, nel bel 
mezzo dell'Ade, Odisseo vicino alla fossa con la spada, e Tiresia 
che esce dalla fossa: ed è ancora più strano che Perimede 
ed Euriloco, i compagni di Odisseo ch^ secondo V Odissea, h 
accompagnarono, stanno nella pittura polignotea lontano da 
lui come appare dalla descrizione dìjPausania V 

Ad ogni modo Polignoto non avrebbe nemmeno pensato 

a ornare la Lesche con qudle scene oltreniondane se il loro 

soggetto non fosse stato popolare: tanto popolare quanto 
P lUupersi che dipinse ivi stesso 2. , 

Lo stesso argomento vale per la Nelsyia «di Nicia', la 
quale si ispirava alla Nekyia omerica, e: conteneva proba- 
bilmente scene non niolto diverse da quelle della, Nekyia poli- 
gnotea. Al principio dello stesso secolo si devono poi assegnare 
quei dipinti, con scene oltremondane, ai quali alludono De- 



* X "ag/ I. 

* Fuori della corrente orfica stanno le rappresentanze dell'esor- 
cismo : vaso da ipisticci con la scena coim;^lejta. dell'evocazione 
di Tiresia, nella Biblioteca Nazionale. di Parigi (Furtwàéngler- 
Reichhold t. óo;; Baumeister II p. 104Ò fig. 1254; RosciHER 
s. v. Odysseus &^^ IO col. 671-2 : Reinach V. I p. 126). Rilievo 
del Louvre (Reinach R. Baumeister II p. ro4i) con Tiresia 
seduto su una roccia davanti a Odisseo. Aggiungi alcune gemme 
(FuRTWAENGLER G^wwe» XX 33, LKIV 29) còn Òdisseo ìn atto di 
sàcirificar l'ariete. Non crèdo di dover dar nióltò jiesò a qualche 
rara rappresentanza Vascolare di episodi infernali, come i due 
vasi di Monaco con Sisifo e le Danaidi (Baumeister III fig. 2040 ; 
RoscHER s. V. Danaides col. 950) e Sisifo in presenza di Ade e 
Persefone (Muller-Wieséler Dénkm. II fig. 86i, Roscher s. v. 
Sisyphos col. 970). 

» Ant. Pai. IX 792 = OvERBECK Schrifiguellen 1818 ; 
Plin. H. n. XXXV 132 = OvERBECK 1816, 6 ; Paus. X 28 = 

OVERBECK 1050. 



mostene^yla fonte greca dei Captivi plautini ^^ Gicerone ', lo 
scoliaste di Stazio*, Origene*. 

Di quéste rappresentazióni infernali ci danno una idea 
i vasi con scetìe infernali della Magna Grecia *. 

I quali sonò i seguenti: 

A. Cratere a volute apulo di Monaco n. 849 '. 

B. Cratere a volute apulo di Garlsruhe n. 388 ^. 

C. Cratere a volute àpulo di Napoli -n. 32Ì2 ^. 



1 Dem. XXV 52 Dindorf : {jiS'8-'6v ol^WYpà90t toù^ àcepel? èv 
"A180U YPà90uaiv. 

2 Plaut. CapL y 4, II : vidi ego multa saepe picia quae Ache- 
runii fierent cruciamenta, 

3 Cic. Disp. Tusc. I 16 : poètarum et pictorum portenta. 
* LtJTAT. Plac. Ad Stat.Theb. IV 516 Jalmke : iuxta picturam 

illam veterem in qua haec tormenta descripta sunt. 

6 G. Cé/s. VI r26. 

" Furono studiati e raccolti dal Wiì^kler De infèrorum in 
vasis It. infer. repraes. (Bresiau 1878) ripubblicato in Bresldu. 
phil. Abh. Ili (Die Darstell. der Unterwelt auf. tinterit. Fas. 1888). 
Aggiungo il frammento della collezione Fenicia cbè il Wi non 
conobbe, e due scene con Issione (vaso di Berlino 2023 e Òo41o 
del vaso di Pietroburgo 424) che W* {Darstell. t^. 89 sì) esòluse 
perchè in un vaso di Londra (Raoxjl-Rochétte Mò«v «m«?^ 
Tav. XI), dóve Atena reca la ruota per aflSggervi Issione^ la 
scena non avviene agli Inferi. Ma anche ainmesso che in questo 
vaso, che pare attico e a ogni mòdo molto anteriore agli altri 
due che sono di età tarda, la punizione avvenga nell'iariai se- 
condo il mito ptìmitìvo, non è escluso che invece negli altri- due 
vasi la scena possa svolgersi agli Inferi : e ciò è pòi dimostrato 
dalla presenza delle Erinni. Escludo invece un frammentò di vaso 
riprodotto dal Tischbein {Coli, of engr. II \ tav. I > Réinàch 
Rep. des vases H ps àgs 2) che mostra due divinità assistenti 
a un combattimento che si svolge nella frisa inferiore ; e un al- 
tro frammento dello stesso vàiso(TisCHBEm II taV. 2 = Reii^ach 
P- 292, 3) mostra lo stesso soggetto. Il Winkler (p. 63) crede 
che le due divinitài ch'egli scinde arbitrariamente dal resto della 
scena, derivino da una scena infernale, ma non dà nessuna buona 
ragione. Dei singoli vasi cito le riproduzioni più ovvie, riman- 
dando per compiutezza al Winkler. La letteratiira su questi vasi 
V. in Kern p. 21, 69. 

' Reinach R. I p. 258, 3 ; Baumeister III tav. 87 ; Wink- 
J-ER p. 4 n. I. 

® Reinach R. p. 108 i ; Winkler p. 13 n. 2. 

* Reinach I p. 167 ; Winkler p. 18 n. 2. 
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D. Frammento apulo della collezione Fenicia i. 

E. Cratere a volute apulo del? Ermitage n. 426 2. 

F. Stamno etrusco di Vienna K 

G. Cratere a volute apulo dell' Ermitage n. 498*. 
H. Cratere a volute apulo di Napoli Sant. n. 709 ^ 

I. Cratere a calice apulo del Museo britannico F. 270^ 

K. Cratere a volute apulo di Napoli Sant. n. ir'. 

L. Frammento apulo di Carlsruhe n. 25^*. 

M. Cratere apulo delia raccolta latta n. 1094 *>. 

N. Cratere apulo dell' Ermitage n. 424 (collo) 1*. 

O. Anfora cumana di Berlino 3024". 

P. Cratere dell* Ermitage 424 (pancia) 12^ 

Q. Idria abellana del Museo britannico F. 210^3. 

R. Anfora àpula del Museo britannico F. 270 1*. 



i Iatta in Mon. ant. XVI tay. III. 

» Reinach R. I p. 479; WiNKLER p. 58 n. 4. L;a figura di gio- 
vane ignudo in atto di supplicare, a sinistra, fu iritér|>retata 
dal W. (48 e 58 s.j come Protesilao. L'Amelung , (i25m. Mitt. 
XIII 104), osservando la lira che gli sta appesa vicino come at- 
ti:i.buto> lo credette Apolip. Ma questo Apollo che non sta insieme 
cogli altri dèi nella Frisa superiore, come è uso costante nella 
pittura vascolare italogreca, e interloquisce o prega, non si sa 
perchè, non èpérsuasiyo ; e io credo che si tratti di Orfeo, desi- 
gnato dalk lira. Credo poi che, sìa Orfeo, e non Apollo, come crede 
il WiNCKLER (a. e. p. 5), la figura a s. in .alto con la lira e corona 
del vaso K. Mancano in questo quelle divinità coUopate in. alto 
--: come per es. nel vaso ^—xhe giustificherebbero la pr^^enza 
di Apollo : e io credo che si tratti di un Orfeo sehematis?zato> 
che ta. pendqmt a Teseo e Pifitoo, pure schematizzati, che stanno 
dall'aitfo lato dell'edificio. 

> Reinach I 343, 2-3. Aggiunge questo vaso, unico che non 
sia italogreco, perchè fa parte di questa serie, benché ne sìa stato 
sempre escluso . 

* Wiener Foy/eg-efeW^^y, Ser. E tav. ,V 2 ; Winkler p. 54 n. 5. 
» Reinach Ì p. 455, i ; Winkler p. 27 n. 2. p. 53 e 54. 

« Reinach I p. 356, i ; Winkler p. 73 n. i> ; 
' Reinach Ip. 401, 2 ; Winkler p. 50 n.i. 

* Reinach I p. 455, 2 ; Winkler p. ,35 n. i. 
» Reinach I p. 356, 4 ; Winkler p. 57, n. i. 
1» Reinach I p. 355 ; Winkler p. 65 n. i. 

^^ Reinach I p. 330, 3. 

" V. nota 5. 

" Panofka Mus. Blacas t. IX. 

** Winkler tavola. 
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; S. Anfora apula già della collezione Beugnot n. 28^. 
;T; Vaso disperso \ già . Hamilton K 
U. Frammento di Taranto ^ 

Di questi vasi' più importanti, ricchi e complessi, sono 
quelli che mostrano Orfeo circondato dai vari personaggi 
infernali, in atto di suonar la lira (Aj B, C, D, E, F) o in atto 
di supplicare (G), ó già riunito con Euridice (H) : un altro 
vaso lo mostra in una scena, finora non ancora spiegata, per 
quanto certo connessa agli Inferi (I) : in un altro vaso ancora 
egli è trattato come figura secondaria e di repertorio, senza 
alcuna azione (K) ; su un altro vaso, infine, frammentato, 
possiamo solo affermare la presenza di lui, dimostrata dalla 
figura, tuttora visibile, di Euridice (L). Altri vasi più semplici 
ci mostrano questo o quell'episodio di pene infernali : Teseo 
e Piritoò incatenati dalle Erinni (M), Issioné (N, 0),léDanaidi 
(P, Q) ; altre pitture, infine^ ancora più semplici, mostrano 
solo qualche divinità infernale (R. S) : un vaso presenta Era- 
cle davanti ad Ade e Gore (S); 

Che i primi vasi, quejli. con Orfeo, si connettano in un 
modo o nell'altro all'orfismo, è provato dalla presenza stessa 
di Orfeo I potrebbe dubitarsi se abbiano connessione con l'or- 
fismo anche gli altri vasi, i quali presentano episodii e persone 
tratti dalla tradizione còmnne. Però è evidente che quésti 
più semplici vasi sono derivazioni e abbreviazioni di più 
vaste pitture— le pitture dei vasi del primo sgruppo, oppure 
i loro originali— è vanno considerati alla stessa stregua 
dei primi: lo dimóstra la Iprò identità stilistica. Per cui, 
tranne tre sole eccezioni (F, Ò, Q), tutti questi vasi appaiono 
prodotti non solo di una stessa scuola, ma a volte quasi di 
una stessa m^ano : e lo dimostra il fatto, anche più notevole, 
che molte figure di vasi' menò complèssi non sono che mo- 
dificazioni o copie di figure di vasi più coinplessi; cori Orfeo * ; sì 



^ WiNKLER p. 72, 

" RÌeinach II p. 327,: 2 ; WiNKLER p., 53 n. 3. 

' Ausonia ^11 1913 p. 188. 

* Cfr. p. es. la figura ed il gesto di Ade in A in Gè in R ; una 
Erinni con le faci elevate in A in ,D ed Ecate in M, il gruppo 
Eraclé e jCerbeiro in A e B e in K (dove Orfeo è ridotto a figura 
di repertorio ) , il gesto di Kore poggiata col cubito alla fiac- 



che, in ultima aiialisi, i vasi più semplici vanno considerati alla 
stessa stregua di quelli più coinpléssi nei quali compare Or- 
feo, dove il nesso con P orfismo è stato già riconosciuto i ed 
è anzi, probabilmente, anche più strétto di quanto si crede ^. 
Queste pitture vascolari si riconnettono senza alcun dub- 
bio, come mostra la identità delle figure^ più importanti,. — 
Orfeo, Eracle, Plutone e Persefone, Sisifo ecc, ^^ a un ori- 
ginale celebre greco, probabilmente dipinto nel V secolo, 
quando la pittura orfica era in fiòire*. 



cola è ili atto di tenersi sòjpra la spalla un lembo della veste 
in R e in G, la posa di Trittolemo in B e di Eracle n T ; e 
via dicendo. 

1 DiETERicH De Hymn. or-ph. p. 40 s e Nekyia -p. 128 ; Kuh- 
NERT in Jahrbuch 1893 P* i^^t s, ; Amelung in R6m. Mitt. 
XIII p, 107. Cfr. la letteratura in Iatta Ma». a«<. XVI p, 52 n^ 1. 
; * Si noti per es. la concordanza tra le Erinni come sono de- 
scritte nell'inno orfico LXVIII v. 7,. cioè vestite di pelli (S-TgpÓTrs- 
nXoi) e le Erinni dei vasi A e Cpure vestite di pelli. Nel vaso Agli 
Eraclidi sono rappresentati con le ferite ricévute in vita, come 
èra costume delle Nekyie orfiche : 0«i. XI 40 : jtoXXol S'oòràfievoi 
Xa^^psorw Iyxs^ìJOW, Pe^ptorÓjJieva Tsóxe* Ix^^vts?. (versi inter- 
polati). Vero. Jie». ^^$1 Eriphylen crudelis nati . monstrantem 
vulnera cernii; 495 s.: Deiphohum vidit, lacerum crìideliter ora, 
ora mctniisque ambas, populataque tempora raptis auribtts et truncas 
inhonesto volnere naris. Per l'origine orfica della Kekyià ovaédcd. 
V, WiLAMOwiTz Hom. Unters. p. 199 s. : e per la jN'^ftyta virgi- 
liana Norden Vergilstudien ixì. Hermes 1893 pp. 360-^405 
spec, 285, 393, 405. Il giovane che si pone una corona in capo 
nel vaso A si connette con l'usò antico di dare una corona ai morti 
(ScHOL. Ar. Ly5. 601). Era rito orfico di incoronare i morti. 
Nell'iscrizione, dei Jobacchi di Atene (MAASS^p.. 301, 160) 
si legge *Eàv Sé Tt? TsXeotfjqQ 'lópaxxo? yeivlai^at oTéqpavo? ; 
Cfr. Kaibel E/>. 153 : Sréfxjxa Sé pioi 7tXé|avTÒ Atovtiaoo lI'taoc&Tofi. 
Platone (Rep. 363 C) descrive i beati che banchettano; incoro- 
nati; Gfr^ anche ScHòL. Ar. Lys. 601 aTépavo? à? tòv pCov 8iy)Y<^' 
viadcfjievoi;. In una tomba tarentina fu trovato un defunto con 
la testa cinta di una corona di oro. (Di Martino in Móùseion 
IV p. 18). Sulla corona V. Rohde. I p, 220. V. inoltre Ko- 
CHLING p. 56. Il ragazzo che sta dietro a lui col cairetto ri- 
sponde al concetto che i morti continuavano ad avere nell'ol- 
tretomba le loro occupazioni predilette.. ' 

■ Kuhnert l. e. p, 108 ; Kói^i^m. Arch, Anz. 1892 p. 128. 
Per la ricostruzione dell'originale v. Kòhler in AI 1864 p. 292 
s. e ICuhnert /. e. p. 108 s. La HARRISon (0. e. p. 6òò) è certo 
in errore negando l'esistenza di quésto Originale. 
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Vi è un- particolare, a prima vista insignificante, che apr& 
invece la via ad alcune deduzioni notevoli : in quésti vasi 
non compare mai còme giudice Mnòsse. Nel vaso di Nàpoli (Cy 
i tré giudici sono TrittolèmOj Eàeo e Radamanto con i nomi 
inscritti^ nel vaso di Karlsruhe (B) al posto dei tré giùdici 
appare il solo Trittòlemò, riconoscibile dalla corona di spi- 
ghe | nel vaso di Canosa (A) i tre giudici hanno i nomi ap- 
posti ma la grande somigliànzà tra questo vaso e quello dì 
Napoli fa concludere che anche qui Minosse sia sostituitOf 
da Trittolemo. In altri terinini, l'originale greco si staccò 
dalla tradizione orfica, che poneva come giudice dell'Ade 
Minosse^ e introdusse al suo posto Trittolemo, f eroe tipica- 
mente eleusinio. ? 

Perciò questa pittura non rappresentava la pura tradi- 
zione orfica, ma la contaminazione di essa con Eleusi : pos- 
siamo perciò pensare che questo dipinto avesse origine 
attica. 

La presenza di quéste scène òrfiche sui vasi dell' Italia 
meridionale si spiega molto facilménte. La Magna Grecia, 
fu infatti un centro cospicuo di orfismo. Vicino a Crotone 
c'era, come vedemmo, una vasta necropòli di òrfici^ là quale 
probabilmente conteneva ì resti di quella aristocrazia or- 
fico-pitagorica che, dopò aver dominato su quasi tutta la 
Magna '(Grecia, fu distrutta e dispèrsa da una rivòlta de- 
mocratica V Cònòsdàmò" -pàiec^hi'K^^ nativi della 
Magna Grecia é- della Sicilia ^t- due làmine plumbee, tro- 
vate in un sepolcro della fine dèi 1 secolo, vicino a -Taranto^ 
recano, ben'39 iiìJDimi di pitagorici^ : a Guma fu trovata una 
iscrizióne relàti^ a un recinto fùhetàriò dóve si seppellivana 
soltanto orfici*. 

Tutto ciò spiega come le rappresentazioni orfiche del- 
l'oltretomba fossero così diffuse nell'Italia meridionale da 
invogliare i ceramisti à ornarne i vasi destinati a servir 



1 DioD, XII 9, 4 ; DiòG. L. Vili 8, 89. V. su ciò Busolt- 
Griech. Gesch. IIp. 230; De SkscTis Stor. dei Roin.I p. 179 ;: 
Pais Stor. d. Sic. ed. M. Grecia 1 p. 516-17^ 

'■ 2 KERN-p.--52V. '■ ' • ■ - 

8 iVS 1880 pp. 34; 189. 

* Kern p. i80i ■ 
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■éi corredo funebre nelle tombe^ e perciò adatti a ric^vejre 
simili rappresentazioni oltremondane. 

A questa stessa corrente artistica si ricpnnéttono le pit- 
ture dell' Esquilino », le quali forse derivano esse purè dal- 
l'arte greca. 

Queste pitture, come quelle di Polignoto, contaminano 
le due tradizioni, omerica e orj&ca. Vi si rappresenta la 
nave di Odisseo che arriva per mare all'Ade, secondo il racconto 
-omerico, e Odisseo che ha compiuto il sacrifizio e conversa 
con le anime, secondo la Nekyia omerica. Ma l'esorcismo di 
Odisseo avviene dentro l'Ade, cioè al di là di un grande arco 
di roccia che ne forma l' ingresso, e le anime si accostano 
a lui, invece di salir su dalla fossa : inoltre più in là si vedono 
Titio, Sisifo e Orione. Vi è dunque una contaminazione pret- 
tamente pplignotea, e la corrispondenza tra questo dipinto 
^ la descHìiicfne di Apollonio Rodio * prova l'origine artistica 
^i questa pittura. 

Un' altra pittura di grande interesse per la conoscenza 
-dell'prfismp, è un dipinto pompeiano del Museo di Napoli 
-che si suole interpretare come le nozze di Zefiro e Glori % men- 
tre rappresenta certo le nozze di Dioniso e Ariadne *. 

Non è su questa interpretazione che intendo ora dilim- 
•garmi, che essa è fuori di ogni discussione, 

Non vi è alcun dubbio, dal punto di vista tipologico, che 
la dormente che Eros scopre sia Ariadne, che la figura alata 
la quale siede vicino al suo capo reggendo una cpppa, sia 
Hypnos^ e che la figura femminile seduta in alto sia Afrodite : 
tutto ciò risulta chiaro da un semplice confronto con le pit- 
ture che mostrano questo incontro ®. L'enigma sta nella figura 



1 Helbig-Amelung I 414 ; Baumeister II fig. 939 ; Woer- 
MANN Gesch'. d. Kunst I Tav. a p. 417 ; Nogara Le Nozze Al- 
dobrandine {UilB.no 1907) tt. XII. XXIII-XXVI ; Roscher III 
col. 1023. 

* Ap. Rh. II 729 s. 

' Guida Ruesch 1464 fig. 78 ; Helbig 974; Reinach JRP. 
p. 1X2, 5, Per le varie interpretazioni Macchioro Dionysiaka {Aiti 
À ce. Arch. Napoli Yl 19^7) Pr 3. 

* SoGLiANO Sul (tip. pomp. rappresentante le supposte nozze 
di Zeffiro e Glori {Atti Acc. Are. Nap. 1914). 

« Helbig 1233-1240 ; Reinach ÌìP. pp. 111-113. 
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di Dioniso che, , munito di due grandi ali alle spalle e di due 
ali minori in. fronte, scende verso la dormente sostenuto da 
due eroti. Che questa figura sia Dioniso non vi è dubbio, 
ma esso non può èssere Pallegrp dio del vino che nella pit- 
tura ellenistica incontra Ariadne abbandonata. 

Vi è nel poema di Nonno una rdescrizione delParrivo di 
Dioniso ad Atene che corrisponde in modo sorprendente con 
questo quadro. 

Nonno ci descrive Dioniso mentre, lasciata Atene, va 
verso Nasso preceduto e guidato da Afrodite, circondato da 
uno sciame: di eroti ; il suo arrivo avviene di giorno ; e le nozze 
sono celebrate immantinente *. Ebbene, tutto ciò noi ritro- 
viamo nella pittura, con le trasformazioni inevitabili nel 
passaggio dall'arte narrativa all'arte figurativa. Afrodite pre- 
siede all' incontro, e il manto che parte dalla sua mano e, 
arcuandosi, va ad avvolgersi intorno al braccio sinistro di 
Dioniso, indica che il dio la ha seguita fin lì, secondo un espe- 
diente usato dalPartéfigurati:vra antica; per esprimere simili 
rapporti 2. Attorno al dio svolazzano gli eroti, la. grotta è 
illuminata dalla luce dell'alba, e la fiaccola posta lì, in modo 
assai visibile, con un significato indubbio per un Greco e per 
uà Romano, ci avverte che Dioniso giunge veramente w^//ó- 
gamos ^ Ma vi è di più : nel poema nonniano Dioniso, al primo 



1 NoNN. Z>«owys. XLVII 265 s. Koechly: *ÌXicoou 8è ^ée^pa 
p.sXippui'ca Bàìcyoq è&aoiqj | à^pò^ è<;, à(i.neX6eaoavèx(&[Aaoev £vtuy> 
Nà^ou I à(Ji9Ì de {xtv TTPspà TcàXXsy ''Bpcas ■9'pawSs* èpxOM-évou 8è j 
{AeXXoYdc(iou Ku-&épsia repoYJYs^ióveue Auaiou ; XLVII 468 s. : à(£9l 
Sé vó(i,9TQS; Na^taSo? ; oxEpTTQos Yai^ócfToXo? è<j{AÒs*EpÓT(a>v; XLyiI, 
279 : èpéppQ SXa{jt.<Jie, xal èvY'^^i 9a£veTat t^<&e ; XLVII 456 : 
TtaoTÒv "Epwi; è7Csx6atAeoe Bàxx<«>. Dioniso è detto {xeXXÓY*f*05 
e tutta la descrizione dei connubio (v. 456 ss.) è una trasformazio- 
ne poetica di un rito nuziale col canto dèli' imeneo e le danze ri- 
tuali. ; ;' _.y 

^ V. il piiteale di Villa Albani , (Reinach i?e/>. des rei. Ili 
^^35. ?) dove le stagioni che si avvicinano da destra tengono cia- 
scuna in mano un lembo del manto di quella che precede. Cfr. le 
danzatrici in un rilievo di Sagaiasso (Reinach o. e, II 109, 2) 
e le ninfe in due rilievi di Atene (Reinach 0. e. II 358, i ; 359, i). 

* Per l'uso delle fiaccole nel, matriuionio greco e romano 
V. PoTTiER in Dareìmberg-Saglio II I pp. 1027 e 1029 ; 

COLLIGNON Wi III 2 pp. I647, 165I J HERMANN-BLtìMNER 

Lehrb. d. gr. Privatali, p. 274 s. ; Mììller Gr. Privataltert. p. 149. 
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cedere Ariadne, la scambia per Pasitéa e crede che la ninfa 
si sia testé sposata con Ipno 1. Perchè questo scambio ? Non 
certo per il suo aspetto, che era quello di una qualunque fan- 
ciulla, e dal quale non si poteva certo dedurre che si fosse te- 
sté congiunta a Ipno o a chi che sia. Dunque Dioniso vede 
Arìadné addormentata nelle braccia di Ipno, ed è perciò 
appunto ch'egli crede di aver dinanzi proprio la sposa dì 
lui, dormente nelle braccia del marito. Nel, po«manonniario 
Ariadne dorme dunque in grembo a Ipno, proprio come nel 
nostro dipinto ?. 

Questa concordanza tra la pittura e il poema di Nonno 
ci avvia verso Porfismo ; che è iioto quali strette attinenze 
ci sieno tra il poema nonniano e la religione orfica*. 



/ ìisON. Dion. XI^VII 278-80: 7teldo{xai, &<; èpósvTi Xàpi? 
vujJKpeòeirai "Ttcv^ì.... Ilaob^éifjv eSSouaav èyeipons. 

3 Cfr. BiRT in Rh. Mus. N. F. LVII (1895) p. 49. Non vedo 
la rispondenza — affermata anche da Kalkmann {Mh. Mus, 
XXXVII. (1882) p. 416, 4)— tra Nonno e Philostr. Im. I 15. 

» y. spec. LoBECK p. 552 s. ; Dilthey in Rh. Mus.XXYll 
P- 385; DiETERicH De hymn, or^jh^ in Kl. Schr. p. 109. No- 
tevole è la identità degli epiteti di Dioniso in N. e negli inni or- 
fici : p. es. Nonn. IX 114, XXVII 173 vuxTi^Xto? — Hytnn. un. 
4 vuxn^pio? ; Nonn. XLIV 279 x<x.Mp<àni8a, [xop9:^u — i?yww. 
XLV I TaypofxéircoTcos ; Nonn. XLV 131 xepóei? — Hymn. XXX 
3 Sixépcù^, LII ^ taupónepcd? ; Nonn. XIV 229 jruptppofAo?— Hyww. 
LII 4 7cop{75voó§ ; Nonn. XXIX 163 àxecs^lwovo?— Hymn. IL 6 
TcauatTTovoi; ; NÒNN. XXXVI 338 TToXustSi^f '^— Hymn. L, 5 atoXó 
piòppo? ; JSoNN. XLVII 498 8t(puè(; yévo? — Hymn.XXX 2 BKpiiffi ; 
Nonn. XXXI 307 Òupcofiav^? — Hymn. LII 11 e XLV 5 ^O^up- 
aèyxh'^» Nonn. XLII 315 etpatpiÓTifj? — Hyw». XtVill 2 id. ; 
Nonn. XXVII 233 BaxxsCTjv Tcupóeooav XoxefTjv •—- i?yw«. XEV, i 
e LII, 2 7cupCa7copo5 ; Nonn. XXIV 178 à^ei^àveo? -^ H;j/mw. XLV 
3 6§^iq)eariv x«^psiC fl^* ocly.àni.; notisi m Nonno il ricordo 
frequente dei misteri (IX 114 s. ; XVI 400 s. ; XXVII 173 ; 
XLVII 730 ; XLVIII 953 s.) e del rito catàrtico orfi^có di 
purificare col gesso e con l'argilla (XXVII 205 s. XXXIV 
144 s. Gfr. Dem. XVIII 313 s. Harpocr. s; v. à7to(JiàTrcùv. Su questo 
rito v. RòHDE 3 II p. 110 n. i ; Dieterich in Rh. Mus. N. 5 
XLVIII 1893 P- 278 s. = Kl. Schr. 121 e Harrison Themis 
p. 17); Si veda anche in Nonno il rifiorire della terra per il 
connubio di Era e Zeus (XXXII 84 s.) e di Zeus e Semele (VII 
344 s.) simile a quello narrato nella ierogamià orfica dèli' Iliade 
<XIV347s.). 
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Però in Nonno manca per Pappunto quello che è la ca- 
ratteristica del quadro : il Dioniso alato. Ma. noi lo ritroviamo 
in un altro incontro con Ariadne^ che Catullo finge ricamato 
nella coltre nuziale di Teti, nel suo notissimo epitalamio ^ 

Il quesito se Catullo traducesse addirittura il suo epita- 
lamio da un poeta alessandrino o se si restringesse a imitarlo, 
a noi non importa. Ma quel che a noi importa è che in que- 
sto poemettp è stata già riconosciuta la duplicità della fonte 
In base a sostanziali ineguaglianze di stile e di fattura, con- 
cludendosi che il poeta romano contaminò due distinti poe- 
metti ellenistici, l'uno intorno alle nozze di Peleo e Teti, e 
l'altro intorno all'abbandono di Ariadne*. Ed è altresì noto 
che tra l'episodio di Ariadne nell'epitalamio catulliano e 
l'eguale episodio di Nonno vi sonò tali rispondenze di frasi 
da far concludere che i due poeti attinsero a una fonte comune 
a noi sconosciuta^. 

Ma in tutto questo lavorio di indagine fu negletto, finora, il 
breve episodio dell'arrivo di Dioniso (v. 251-266), che descrive 
la seconda delle due scehe ricamate sulla coltre di Teti e che 
non fa parte del poemetto sull'abbandono di Ariadue, in- 
serito da Catullo entro il suo epitalamio. 

Questo finisce con i versi 246-248 che chiudono la nar- 
razione della morte di Egeo, e contengono la conclusione, 
anzi la morale del poemetto. 

Ma inCiatullò seguono due altri vèrsi : ai quali segue la 
descrizione dell'arrivò di Dioniso. È evidente che il poeta, 
tradotto o imitato il poemetto ariadneo, volendo passare 
a descrivere la seconda scena della coltre, si trovò nella ne- 
cessità, dopo la Itmghissima digressione della morte di Egeo, 
di rievocare la situazione iniziale, di ritornare cioè ad Ariadne 
abbandonata sul lido, prima di accingersi a descrivere l'arrivo 



1 Cat. LXIV 158 s, 

' Pascal ìà Studiit. fil. class. 1904 XX p. 219 ss. Altrii certo 
errando, nega queste ineguaglianze : Heumann (De epyllio alex. 
(Leipzig 1904) citato da Gruppe Bericht uh. die Lit. zur ant. Myth. 
(Leipzig 1908 (JBwfsmws/aAresòmcA^ voi. 173) p. 166) e Reitzen- 
STEiN {Hermes igoo (35) p. loi) 

^ Maass in Hermes 29 (1889) p. 528; Reitzenstein ivi 
P- loi. Forse il Dionysos di Euf orione (Kòhler Die Dionys. d, 
Nonnos^: 12 s. ; Maass p. 118). 
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di Dioniso, legando con quei due versi la narrazione che se- 
gue a quella che precede. 

Or questa seconda narrazione ha carattere e tono per- 
fettamente descrittivi, è priva di ogni interiorità, di qualsiasi 
accenno a passioni o a discorsi : pure e semplici immàgini i. 
È difficile non concludere che Catullo— o la fonte di luì, più 
probabilmente — derivò quella descrizione da un quadro, 
e che il poeta, con elegante trovata, immaginò che quella scena 
fosse ricamata sulla coltre nuziale di Teti. Cosi si spiegai la 
concordanza tra Catullo e Nonno da un lato, e il quadro pom- 
peiano dall'altro. Ci fu dunque un quadro che rappresentava 
l'incontro di Dioniso e Ariadne, in una grotta, presso un ru- 
scello, in presenza di Afrodite, dove Ariadne vi appariva dor- 
mente in grembo a Ipno, e Dioniso vi, appariva alato, e 
di quésto quadro il dipinto pompeiano è una fedelissima copia. 

Ma quale significato aveva questo quadro ? E perchè 
Dioniso vi era lappreseiitato alato ? In origine i due miti, 
dell'abbandono e dell'incontro con Dioniso, non erano fusi 
insieme : il mito più antico è quello del connubio, che do- 
veva star isolato \ 



^ V. 252 s. at parte ex alia florens voUtabat lacchus 
cum ihiaso Satyrorum et Nysigenis Siìenis, 
qui (*) tum alacres passim lymphaia mente furébant 
euhoe bacchantes, euhoe capita inflectentes. 
Harum pars tecta quatiebant cuspide thyrsos, 
Pars e divolso iactabant membra iùvenco, 
pars sese iortis serpentibus imingébant, 
pars obscura cavis celebrabant orgia cistis, 
orgia, quae frustra c.upiunt audire profani, 
plangebant aliae prócèris tympana palmis 
aut tereti tenues tihnitus aere ciebant, 
multis raucisonos effiabant cornuabombos 
barbaraque horribili stridebat tibia cantu. 
2 V. Preller»-Robert I 208 i ; Gruppe M. I p. 582 ; 
Wagner in Pauly-Wissowa II p. 806. Esiodo {Theog. giy s.) 
ignora l'abbandono di Teseo. Igino ha due versioni diverse, in 
cui i due miti sono tenuti divisi {Astron. II 5 Robert) ; Ateneo ha 
pure due versioni (VII 47, 296» ; VII 47, 296C), l'uria secónde^ 
Teolito l'altra secondo Euante, in cui i due miti sono tenuti 
distinti. Così ancora Apollod. Epit. Vat, 1, io (Wagner), Diod. 
IV 61, 5 ; ScHOL. Ap. Rhod. Ili 997 Keil. 



(*) quae leggono coloro che ammettono una lacuna dopo il v. 253. 
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Né mai, in realtà, i due miti si fusero completamente *;. 
Il miito primitivo, quello del connubio di Dioniso e Ariadne, 
non aveva dunque nulla che fare ih origine coi mito conta- 
minato, secondo il quale la povera fanciulla abbandonata 
viene trovata dall'allegro dio del vino che se ne innamora :. 
tanto è vero che l'incontro tra i due dèi avveniva non sulla, 
spiaggia del mare, dove Teseo l'avrebbe abbandonata, ma 
in una grotta 2, probabilmente localizzata a Creta s. Si trat- 
tava dùnique non di un incontro casuale, né di una avven- 
tura amorosa, niia di uh conhubio sacro, di una hierogdmia. 

Questa è l'origine remota delle tante pitture con 1' incon- 
tro tra Dioniso e Ariadne, nelle quali il gusto ellenistico ha. 
cancellato ogni traccia del significato primitivo. 

. Non è, no, una piccante scena di sapore ellenistico che: 
esse ci mostrano : non è ùtia bella addormentata, sorpresa 
e conquistata nel tumulto dei sensi dall'allegro dio del vino, 
che la trova per caso : è l'epifania di Dioniso *, il suo ma- 
trimonio con Ariadne, quello che, secondo una assai verosi- 
mile congettura, si solennizzava nella cerimonia delle G)e,„ 
la terza festività delle Antesterie ®. Dioniso appare dall'alto 



* A Nasso c'èra la tradizione secondo cui vi èrano state 
due Ariadrii, figlie' di due Minossi, di cui ima sposata da Dioniso^ 
l'altra rapita da Teseo (Plut. TA^s. 20). In altre versioni le due 
fasi del mito contaminato si svolsero in due luoghi diversi (Apgllod.. 
Ep. Faf. I io; DiòD. V 51, 4; ScHóL. Gevm. ^l', Robert Evat. 
Cai. pi 66). 

' NqJJe pitture parietali l'abbandono di Ariadne avviene di 
solito ineriva al mare. Helbig 1217 {—Guida Ruesch 1438), 1218- 
1220, 122J2, 1223 (=G. 1442), 1224-1226, 1227 (=G. 1439), 122& 
(=G. i44ì)> 1229-1231 ; SoGLiÀNO P«7i?. mur. 131 (=G. 1440). 
Mentrie 1' ihconfcro con Dioniso avviene in una grotta. Helbig- 
1233, 1234, 1239 (=G. 1322) Guida Ruesch 1434 ; BI 1861, 
138 ; Helbig 974 (=G. 1464) ; NS 1899 p. 342 fig. 3 ; 1908 p. 72 
fig. 4 ; 1908 p. 79 fig. 9. 

' Nota l'epiteto «piloto? dato a Dioniso ad Argo, dove si mo- 
strava la tomba di Ariadne (Paùs. Il 23, 8). C'era la tradizione- 
che il connubio avvenisse a Greta (Hygin. Astròn. II 5 ; Himer- 
Arat. 1 $; L,ACT. Div. inst. 1 io, 9; Schol. Germ. 71 ; Schol- 
Theocr. II 45. 

* Cfr. DiOD. IV 61, 5 : xad^* 6v Sé xpóvov tzu^oXòYouotv Aióvu- 
cov è7ci9avévTa. 

^ Hermann Gott^dienstl, Alteri. 58, 13 : Maass 58. I più 
credono, senza prove, che si festeggiasse il matrimonio di Dio- 
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perchè così voleya la primitiva tipica epifania*, e rapirà la 
sposa, perchè il ratto era il rito , primitivo delle nozze 2; 
Ariadue è la consanguinea di Dioniso^, la santissima dea di 
-Creta*, il cui matrimonio mistico con Dioniso, preparato 
•da Afrodite, paredra orfica del dio ^, è festeggiato dagli dèi 
tutti®: la dea antichissima della .vegetazione ', ^phe atjende 
il connubio giacendo simbolicamente sulla nuda terra, se- 
condo un rito antichissimo seguito- ancor og^^, così come, 
secondo il mito, giacque Demetra quando.^ si,. congiunse a 
-Iasione *, e così come sono rappresentate Rea, Cibele e Gaia^i"^: 



niso con Kore: ma fu osservato che . le Antesterié si lon- 
;davanp sulla teogonia orfica e che in questa ÌKoi;e era madre, e 
jion moglie di Dioniso-Zagreo. Per gli elementi òrfici nelle An- 
testerié v, Gruppe in RoscHER III i, 1098; e Girard in Da- 
-^emberg-Saglio II 2 p. 238. 

1 SviT>. Lex. s. V. 'eTrt^alvsTai ó^J^ó-Bev (Berhhardy). 

2 V. Graillot in Dàremberg III i; * 180 ; Hermànn'-Blììm- 
iìUTLti Lehrb. d. gr. Privataltert. -p. '2yZé ■'■■■' 

« NoNN. XLIII 427: èiAÓyuiov. ;. 

* Gruppe 0. c. I p. 254 n. 6. y 
» Ps.-Orph. Hymn. LV 7. 

* Erat. Cat. Ep. V (Robert p. 66): 8ts toù? Y<ip>o^S o' 
-^sol èv T^ xaXoujiévyj Aia èrtotiijoav. 'HrzGm, Astron, 11 ^\ cum 
•ornnes dii in eius nuptiis dona conferrent. Scaoi.. Germ. ji :, ut 
r^eius nuptias dei in insula Dia ce/e6mye;j< (Altre lezioni leggono in 
dnsula Creta). : 

" Wagner in Pauly-Wissowa II p. 807 ; Stoll in Roschek 
Xex, s. V. Ariadrie p. 542. 

* Mannhardt Feld-u. Waldkulte I 469 s. 480 s." Di^terigh 
JMutter Èrde^ p. 97 s. 

» O^. V 125. 

w V. i rilievi e i sarcofagi Reinach J?i2 III 201, 3 (Rea); 
Ji8y, 2; 199, 2; 210, 3; 254, I ; 291, 2 e 3; 370, 4 (Gaia). 
'Ggia è in: queste figu;razioni assai simile ad Àriadne, spe- 
«cialmente nella seminudità. È però probabile che nel quadro 
originale Ariadne fosse vestita còme nella nota statua del Va; 
dicano (Amelung Gali. St. 414), con la quale i dipinti campani 
^on hanno nulla di comune. Due rilievi di evidente origine pit- 
torica (Vienna Reinach III p. 120, 2 ; Yaticano Jahrbuch 1910 
p. 141 fig. 6) mostrano due figure di Ariadne identiche alla 
statua vaticana. È notevole che di questa statua ci sono due re- 
pliche (Pitti : Brunn-Bruckmann 168 ; Wilton House : Glarac 
750, 1829 C), e una riproduzione su una moneta di Perinto con 
l'epifania di Dioniso (Baumeister I p. 126 fig. 131), mentre 
mancano finora statue di Ar. seminuda. * 
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la dea della Terra che col connubio fa rifiorire il suolo, ri- 
coprendolo di fiori e di fronde K L'erote che la scopre eseguir 
sce simbolicamente la. cerimonia nuziale àoHe anakalyptéria, 
quando la sposa si toglieva per la prima volta il velo davanti 
allo sposo 2; Hypiios che ne culla il sonno guardando veu^O 
il dio che appare, è, più che la semplice personificazione del 
sonno ^, il ministro di Afrodite \ autore dell'imeneo di Ariadne s, 
come del connubio tra Dioniso e Aura, la madre di tacco® ; 
l'antro, entro il quale avviene il connubio, è la grotta dioni- 
siaca di Dia, dove esso avvenne secondo una tradizione '^ : 
grotta che ricorda la grotta bacchica di Nasso8,e altri an- 
tri simili', miticamente pari a quella che Dioniso apre nella 
roccia con un colpo di tirso, e dentro alla quale possederà 
Aura *9 j e il ruscello, al quale possiamo accostare il ruscello di 
vinodiNasso 11, è il ruscello che Dioniso fa spicciare entro la 
grotta per inebriarne Aura prima di congiungersi a lei^^. 

Il significato cosmico di questo connubio è dimostrato 
anche dalla sua straordinaria somiglianza col celebre hierós 
gdmos di Zeus e di Era. 

Eros prepara il talamo di Ariadne ^^ ed Iride quello di 



^ NoNN. XLIII 457 s, Sen. Oed. 494 s. Cfr. Plut. De sera 
num. vind. 47. 

'^ Hermann'-Blììmner 0. e, p. 266 ; Collignon in Darem- 
BERG III 2 p. 1650 ; HiLLEjR Y- Gaertringen in Pauly-Wis- 

SOWA I p. 2032, 

'Se H. fosse una semplice personificazione del sonno appa-^ 
rir ebbe anche nei quadri con la partenza di Teseo, dove pure 
vi è Ariadne dormente : invece compare solo nei dipinti con r in- 
contro di Dioniso e Ariadne (Helbig Wandg. 1237, 1239, 1240). 

* NoNN. XLVIII 752: U(XfÌ7i<; ^aXatXTQKoXo? ; XXXII 97 : 

^ NoNN. XLVIII 635: "Ttivo? Syiv BdtxYOU yetu.óa'SO^oQ. 
^ NoNN. XLVIII 635 s. 

' HiMER. Or. 1 5:, rJ)v 'ApiàSvYjv Aióvuoo? èv XpiQTixoii; 
^VTpot? Ivó|ji9svev, 

* PoRPH. De antro numph. 20. 

' Plut. jDe sera num. vind. 47. Cfr. la grotta circondata 
dal tiaso entro la quale avviene l'anodo di Dioniso in un vaso 
attico TiscHBEiN ColL of engr. I 32 = Reinach V II 287. 2, 

'« NoNN. XLVIII 574 s. 

" St. Byz. 468, 13; PROP. IV 16, 27. 

" NONN. i. e. 

^^ NoNN. XLVII 456 : TcaofTÒv "Epùx; ènsKÓofjisoe Bcxxx<i>. 



30. — Macchioro. Zagreus. 
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Erài; Hypnos è complice e fautore délPuno come delPàltro 
connubio 2; qui cóme là la Terra mette fuori una rigogliosa 
vegetazione per festeggiare il mistico connùbio '; qui come là 
gli dèi onorano gli sposi con i lóro doni*. E potremmo anche 
aggiungere, còme concordanza, il mito del ratto di Era, di 
cui serbava ricordo, secondo alcuni, una cerimonia sacra 6, 
e le anakalyptéria della dea effigiate in una metopa di Se- 
linunte ®, nel fregio della cella del Partenone ', e nel così detto 
altare dei dodici dèi nel Louvre®, nonché l'antro delle iiinf e 
che si trovava sul Citerone, dove Era e Zeus si erano congiunti ®, 

Tutto questo contenuto mistico della nostra pittura parrà 
assai più verosimile quando avremo dimostrato che essa ri- 
sale a rappresentazioni e dottrine orfiche. ' 

Nella letteratura orfica il nesso fra Afrodite e Dioniso h 
pìh stretto di quanto non sia nella tradizione comune ; la 
Afrodite orfica è la pairedra di Dioniso i**, quando non è detta 
madre di lui ^^ e ha gli stessi epiteti mistici di lui ^^ ; è un nesso 
iùsomma simile a quello espresso nella nostra pittura. Ma 
quel che più importa e che esclude ogni dubbio intorno alPori- 



I Theocr. XVII 133; NoNN. XLIII 78 s. 
2 //. XIV 233 s. 

* J?. XIV 347 s. ; NoNN. XXXII 83 s. — Anche per il con- 
nubio di Dioniso e Nicea (Nonn. XVI 270 s.) avviene la stessa 
cosa: e qui la concordanza con Omero è quasi imitazione. 

* Pheréc. ap. Erat. Cai. 3 (=Muller FHG I p. 79, 33 a: 
(pspóvTttv aòrfj (Era) tSv ^eSv S«Spa. Cf . nota 6 a p. 46. 

* Graillot in Daremberg III 1 p. 180; Roscher Le;»?. I 
p. 2099. 

* Reinach i?i2 I 399, I. 
' Reinach o. c. I p. 40. 

* Reinack I p. 65. 

» Paus. IX 3, 5 ; SGHOL. Avisioph. Pa. 1126 : vu{ji9ixòv Sé 
Tive? aÒTÓ 9aotv, 6Tt 6 Zeus t-q "Hpqt Ixel cuvevéveTo. "Evs. Praep. 
«y. 1111,4: Ktd^aipGvo? aÒToT? (Zeus ed Era) èTWoxómov tivà 
{xux^v Hai ^àXajAov aù'W)9U^ «apéxovto?. 

10 Ps.-Orph. Hymn. LV 7: oepiv^j Bàk^ou wàpeSpe (Abel). 

II /«iXLVI 3: VUJA9&V Spvóq èpaoTÒv eò<JTe9àvou t* 'A^poStTY)?- 
*2 vuxiTìQpCìQ (Inno LV 3: Cfr. vuxti^pio? LII 4), xpU9CT() (LV 

9 : cfr. xpóipio? XXX 3), cx'JrtTOUxoS: (LV, 2 : Cfr. LII 7). — Nel- 
lo statuto di una corporazione orficò-dionisiacà ateniese di età 
romana, Afrodite è; onorata insieme a Dioniso e a Gore (Ditten- 
berger» 737, Prótt-Ziehen II 44). 
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gine orfica di questa pittura, è il fatto che solo nella letteratura 
orfica troviamo invocato e descritto un Dioniso alato. 

Nell'inno 6, Protogono, la divinità-orfica priniigenia, è 
descritto tome fornito di ali *. Ora Protogono non è altro 
che Dioniso in uno di quei numerósi aspetti e significati sotto 
i quali lo concepiva l'orfismOj cioè come divinità feconda- 
trice e vivificatrice. Questa identità concettuale risulta evi- 
dente dalla identità degli epiteti più significativi^: il nome 
Protogono stesso è poi un epiteto di Dioniso ^ Ma Proto- 
gono non è altri che Erichepeo-Fanete *, ed Erichepeo non 
è altri che il Dioniso orfico 5, 

Anche Zeus ed Èlio erano concepiti con le ali dall'orfi- 
smo*, e tutti e due eran parificati, anzi ideàtificati, con Dio- 



1 VI I s. (Abel) : al^&epÓTcXayxTov | xpu<Jé>]oiv dtvaXXópievov 
TtTepÓYeooiv ; V 7: Haw-fi Bwri&eU wTepÙY<i>v piTtaTc. DAì/iASC.De 
prim. prific. p. 387 = Abel 36, KÌrn 54: Ij^ei Sé ini t&v &(xcov. 
7n£pdc(;. Fanete (=s=Protogono) alato : Procl. in Plat. Tim. II 130 
F = Abel 62, Kern 81 ; à^$ B& >cal al nTépoye? TrpéóTOv. Her- 
MiAS In Plat. Phaedr. p. 137 = Abel 65, Kern 78: xp«oet«iS 
TrxepÓYeoot «popsófAevos Své^a xdcl èvS^a. Cfr. il frammento orfico 
conservato nel papiro magico di Parigi (Wessely Griech, Zau- 
beròap. von Paris u. London, Denkschr. Akad. Wìss, Wien. PhiL- 
hist. Kl. 1888 XXXVI) V. 1749 s. 

2 VI 5 éJppìfjTo? xptS(pio5 cfr. XXX 3, LII 5 ; VI r 81901^? cfr. 
XXX 2 ; VI 4 Taupopóa? cfr. XXX 4 Tav^ptònós, LII 2 toiupó- 
xspoq *, VI 4 Y^veót? {iaxàptóv cfr. L 3 {Aaxàpcov lepòv d-t&Xo^ ; VI 4 
cTtépjxa TtoXóuv^oTOV cfr. L 2 id. ; VI 4 fipixeTcaTo? cfr. LII 6 id. 

3 XXX 2, LII 6. 
* «pwTÓYovoe epiteto di Erichepeo in Abel 120, Kern 

167, Per la identificazione Erichepeo-Fanete v. VI 9 : àp* o5 
ce O^vK^Ta xixXi^oxcd. Cfr. Preller*-Robert I p. 42, Gruppe 
in Roscher III 2259, 2267 e Gr. Myth. I 431, Waser in Pauly- 
WissowA VI 453. Per Protogono = Fanete y. anche Gruppe in 
Roscher III 2257. 

*^ Hesych s. V. * Hptxewato?* 6 At^vucro?. Procl. Jw Plat. Tim. 
II 102 DE = Abel 71, Kern 170 : Aòró? re ò Atóvuoo? xal ®a- 
vv)? xal *HpixeT5aio5 ouvexw? àvofxàCexai. Macrob. I 18, 12 = 
Abel 167, Kern 237 v. 3 : 6v (Il Soie) S'^ vuv xaXéoùci -<ta- 
VY)Tà Te x«l Ai<6vuaov. Nell'inno LII v. 6 'Epixercatoe è un epite- 
to di Dioniso. .V 

' lS.vs.Praep. HI 9 = Abel fr. 123, Kern 168 v. 27 : tmiépt)!^? 
Sé ol (Zeus) l^sqjóovTO rat? ewl nàvra TtoTÓèfi- ; Cfr. Nonn. Dior 
^ys. X 314 ; ZeÒ5 TàvuolTcrepoe. Malal. Chron. IV p. 73 = Abel 
49. Kern 62: *HéXi6 XP^^^'^^^'W «èipóiAevs TcrepiSYSooiv. 
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niso ». L'origine orfica di questo Dioniso alato non può dun- 
que esser messa in dubbio^. 

Dirò anzi di più : io credo che se noi conoscessimo più 
perfettamente tutto ciò che la mistica greca tarda tolse dalle 
vecchie tradizioni delPoriente non greco ^, potren>mo affer- 
mare senz'altro l'origine semitica di questo tipo divino. Per 
ora questa origine è soltanto probabile, date le riconosciute 
attinenze tra alcune divinità orfiche tarde e certe divinità 
e dottrine semitiche : Fanete ha infatti la sua origine in dot- 
trine babilonesi*, e Protogono esisteva anche nella cosmo- 
gonia fenicia S; sono poi noti gli elementi fenici nel mito 
di -Crono ^ che ha tanta importanza nella teogonia orfica '. 
Certo è un fatto assai singolare che, come solo nella dottrina 
orfica si ritrova un Dioniso alato, così solo puella religione 



.. » JusTiN. Cohort. 15 = ÀBEL 7 Kern 239 b: ile, Zeò?, stq 
"AtSifi?, eT(; "HXio?, el? Aióyuiaco?, et<;..'8:eòs èv rcàvrecoi; Procl. In Piai. 
Tim^V 333 A = Abel 192 Kern 218 : KpaTvs (jièv o3v Zsùq «avrà 
icaT^p, BàKxo? 8' èTréxpaive. Diod. L 11, 3 = Abel 168 Kern 
237: 'AoTpocpaYJ Aióvucrov èv àxTtveooi Tcopwwóv. Macr. I 18, 17 = 
Abel 169 Kern 239 : *'HXio?, 6v AióvuoovsTtUXiQoiv xaXsooatv. Mach. 
I 23, 22 = Abel 235 Kern 236: ay^aè ZsG Aióvuos, "HXte «ay- 

ysVSTOp'. 

8 Dioniso alato è frequente nell'arte ; ricordo i seguenti mo- 
numenti : vaso apulo (D'Hancarville Ha WÌ//0» CóW, II 121 = 
Braun Kunstv or steli, d. gefliig. Diow. Munchen 1839 tav. IV 2), 
mosaico di Delo \Mon. Piot. XIV t. 15 = NeapoHs 11 p. 62 
fig. 15), rilievo di Firenze (Braun tav. I i ; Baumeister I p.«434 
fig, 485),, rilievo Albani (Zoega Bassirilievi t. 16), busto bronzeo 
da Ercoiaho (B/o?*-?* d'Ercolano I {Ant. di Ere. V) tav. VII 
p. 37), gemma (GoRi Mus. Fior. 11 t. 41), rilievo Albani (Zoega 
tav. ^9), rilievo di Villa Borghese (Reinach R. Ili p, 168, 2), 
mosaico di Pompei (Neàpolis II tav. IV). 

3 V. su ciò Grxjppe in Roscher III 2264 s. 

* Gruppe Griech. KuU. u. Myth.l p. 658 e in Roscher IH 
2267. V. anche Gomperz Les pens. de la Gr. pp. 102-103. 

^ Philo Bybl. ap. Bus, Praep. ev, 1 10, 7 p. 42 Dindorf: 
cfr. HoFER in Roscher III 3184 s. 

' MAYERin Roscher II p. 1498 s. ; Preller*-Robert I 53- 

' Crono forma un uovo d'argento da cui nàsce Fanete (Abel 53 
Kern 70. Cfr. l'inno 13). Per la identificazione, specificamente 
orfica, di Xpóvo? e Kpóvo? v, Roscher in Roscher I p. 900, Mayer 
ivi HI 1496 s. ; Gruppe M. pp. 427, 1064 ; Waser in Pauly- 
WissowA III 2482; Preller*-Robert 1 51, i. 
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fenicia si titìova unA^ivÌDÌta i:on quattro ali, due alle spalle 
e àiie in fronte, per V appunto come il Dioniso orfico *, Filone 
da Biblo, infatti, nella sua cosmogonia fenicia^ ch'egli af- 
ferma tradotta da Sancuniatone, narra che Taaut diede le 
ali a tutte le immagini di divinità da lui fatte,, ma quattro 
ne diede al solo Crono, e cioè due alle spalle e due ih fronte*. 
Ora Eracle^Croho era alato anche nella teogonia orfica *. La 
coincidenza tra il Dioniso alato del nostro dipinto ei il Dioniso 
orfico^ da, un lato, e tira le quattro ali di lui e le quattro ali del 
Crono fenicio, dall'altro, giustifica dunque la congettura che 
l'origine del Dioniso orfico alato debba ricercarsi in qualche 
teogonia semitica, cosi come l'origine dì Fanete e, di Proto- 
gono, che sono per l'orfismo tutt'una cosa con Dioniso. 

Questa divinità alata era concepita come una. divinità 
fecondatrice : infatti Protogono è identificato a Priapo*, e 
Fanete era concepito come una divinità fecondante *, al 
pari di Erichepeo ®. E poiché Priapo, secondò' alcune tradi- 

1 II GuARiNi {AI 1830 p. 352) descrive «un picciolo 
Bacco d'oro» (!). con «nella fronte due alette alquanto schiac- 
ciate, e due agli omeri». Si- tratta di una iateificazione> di 
una fantasia o di un importantissimo monumento sperduto ? 

2 Philo Bybl. ap. EvSiPraep.ev. I io, 36: toT? Sé Xotwoic 
deoi? StSo éxàoT^ «TepcàjxaTa ItcÌ tGv ^{awv.... xal aùr!^ (Crono) 
Sé uàXiv ini t^? xs<paX^$ rerepà Suo. — Sulla inesistenza di S. la 
critica è unanime, benché si dubiti se fu inventato da Eusebio o 
da Filone o sevi fosse una fonte originale fenicia (V. la letteratura 
in Gruppe I p. 350 n. 4 e in Wachsmuth Einleitung p. 405 s.). 
È probabile che S. fosse una invenzione di Filone per rivestire 
le sue idee, ma non una falsificazione, e che F. usò fonti fenicie 
autentiche ricche di elementi egizi, ebraici, caldei (V. l'analisi in 
Gruppe 0. e. pp. 350-409). Non è ammissibile che F. inventasse il 
particolare delle quattro ali, anche i)erchè risponde alle figura- 
zioni orientali : V. p. es. il dio mitriaco (Zervan ?) con quattro 
ali (Reinach R. Il p. 97, 5 ; p. 308, 2 ; III p/ 219, 3 ; 383, 
1). Ricordo anche il rilievo di Modena (i2eu. arch. 1902 I tav. I 
Reinach R. Ili p. 61, i) in cui si crede sia rappresentato il Fane- 
te alato orfico (EiSLER Weltenmantel u. Himmelzelt 11 -p. 400). 

^ Damasc. De prim. princ. p. 387 = Abel 36 Kern 54 : ìtx^\ 
8è xal ìttI TÒiv ^[itóv iTTepàq. 

* Vt 8 s. àqj' o5 OS ÒàviQTa xtxXT^cjto) j -JjSè IIpCrjTfov àveexra 
^ NoNN. Abb. == Abel 66 Kern 80 : "ktyoMoì, 8è aùtòv (Fa- 
nete) gcpopov elvai triz CwoYÓvóu SuvàiAsto?. 

* Malal. IVp. 74 Dind. = Abel 59 Kèrn 65 : * HpixeTcaTov.... 
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zioni, era identificato a Dioniso*, ne segue che il Dioniso 
alato orfico era una divinità della fecondità 2. Ecco perchè 
il Fanete dipinto nel santuario orfico eleusinio di Fliùnte, 
giusta la descrizione di Ippolito, era rappresentato alato 
e itifallico s. 

Non è dunque punto strano che la religione orfica ri- 
volgesse la sua attenzione al connubio = di Dioniso con la dea 
terrestre Ariadne, cosi come lo aveva rivolto al connubio mì- 
stico di Era e di Zeus * e ai hieroigamoi in generale K La divi, 
nità poi, che favorisce e prepara questo connubio, è Afrodite, 
concepita orficamente quale divinità cosmica animante tutte 
le cose del mondo*, cOsì come la concepivano Parmeiiide 
ed Empedocle', e come è descritta in un frammento ■ di 
Eschilo*. ? 

La pittura parietale di Napoli deriva dunque da un origi- 



* Priapo epiteto di Dioniso : Preller *-Robert I p. 736 ; 
Gruppe M. p. 1078, I. Per l' identificazione di Dioniso e Priapo 
V. anche Gruppe pp. 854, 2 ; 1422, iB ; Roscher III 2977 (Jessen). 

^ Per Dioniso divinità del fuoco (= Fanete, Elio) e insieme 
divinità fecondante v. Gruppe M. p. 854. 

• HiPP. Ref. omn.haeres. V 20 p. 208 s. Duncker-Schneidewin : 

8è ■ èv Tote reXsCoat xàl TcpsapÓT^Q? tk; i-^y&ypéi^xwioz «oXió?, tcts- 
pcdTÓi; évTeTtt(iév7]v, èx<i>v 'rijv alax'ivvjv, YuvaÌKa à7C09eÓYouarav Sk&xov 
xuavoei8i).'BmYéYpawra' ^^ ènl toù wpeopÒTOu* 9ào5 puévTY)?. 

* Dio Chris. XXXVI p. 453 '= Abel 220 Kern 1x5 : toutov 
^{xvouai natde; 009CÓV èv dpp-^TOt; TeXsTai^ "Hpa^ xal Alò; eò^aC^ova 
Y<i{iov. Perii matrimonio di Z. ed.E. nei misteri eleusini Psellus 
De dem. 3 : Migne PG 122 p. 878. Per gli elementi orfici nel ma- 
trimonio di Z. ed E. v. Olivieri Contr. alla st. d. cult, gy.pp. 6, 
13, 14, 16. Per i matrimoni mistici in generale Lobeck p. 609 
s. ; Anrich p. 77. 

^ Procl. In Plat. Tim. V p. 16 A^= Abel 220 Kern 115: 
hi Twv (xuanxwv Xóywv xal twv èv àTcoppi^Toi; XsYOfxévcov tepwv 

• Preller*-Robert I p. 354; Furtwaengler in ROSCHER 

I 397. 

' Parmbn. frr. 12 e 13 Diels ; Emped. fr. 171. 

' AESCH.fr. 44 Nauck: èpa {lèv àYvò? oOpavò? xpwoat x^6m, 
I SpcùQ 8è Y*^<*v Xajxpàvsiv ^é.yLO\ì Toxew* \ S(x.ppo<; 8* àie* eòvarTipoi; 
oòpavoù Tceatttv I Sxuoe y*^*^ \ ^^ TtxTerai ppOToT? | (x^^Xwv ts 
Pooxà; xal pbv Ay) (xi^Tptov | SévSpwv ÒTCtàpa 8* ex vòtJ^ovto? y<^(^°"'» 
Té^iós è(jTi. tSvS' èY^ TjapaiTio;. 
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naie greco, nel quale era rappresentata la hierogamia di Dio- 
niso e Ariadnie, secondo le tradizioni orfiche. Da questo origi- 
nale stesso derivano anche gli altri dipinti parietali con Dioniso 
é Ariadnè, ma con assai minore fedita, con assai maggiori 
concessioni al gusto (iell'età ellenistica, con assai più gravi 
deformazioni del carattere ^aerale del dipinto. Si che allo 
stato attuale delle nostre cognizioni Punica pittura che ri- 
produce fedelmente, nei suoi elementi essenziali, questo qua- 
dro orfico diosiniaco attico è proprio il nostro dipinto. 

Era esso unico, o vi sono altre testimonianze di pitture, 
con ierogamie òrfiche ? 

Abbiamo ricordo in Origene e in una omilia. clementina 
di un quadro del Heraion di Sàmo in cui era ràjppreséntato 
il matrimonio di Zeus e di Era: e poiché Crisippò, filpsófo 
stoico che tentò di conciliare Porfismo con le proprie idee, 
scrisse su questo quadro un lungo commento, noi' riteaianiò 
che esso si ispirasse ai concetti mistici e cosmogonici delPòr- 
fìsmoi ; - 

Tanto sul commento del filosofo quanto sul dipinto stesso 
correvano giudizi i quali attesterebbero che essi rivaleggiavano 
in oscenità K Quanto al commento osceno di : Crisippò, nes- 
suno si indurrà a credere che un filosofo stoico, studioso della 
religione orfica, potesse mai scriverlo, insozzando in modo 
così volgare il supremo simbolo cosmico delPorfismo," Del 
resto Cicerone, che espone ampiamente la dottrina di Cri- 
sippò ^^ criticandolo acerbamente quale Stoicorum somnio- 
rum vajerrumus interpres, e che avrebbe avuto buon giuoco 
menzionando queste accuse di oscenità, non ne fa il minimo 
accenno ; e Origene dice chiaramente che il còmm^ito di 
Crisippò alla pittura samia era uria esegesi ch'egli cita come 
esempio di simili allegorie ®. Io penso che queste accuse sieno 
state originate in parte da travisamenti del pensiero crisip- 



^ DiOG. L. VII 7, 12 : alaxp&?Tà «epl -riìv "Hpav xal^òv ACa 
àvaTcXdcTTei Xéytìv xaxà tou? è^ajcoabu? gxÌ)(ù\ì^ Sl (xVjSel^ 'f)'C0XY)xG<; 

^OToptav, el xal èicatver à? cpuoixi^v. 

^ Cic De nat deor. I 15. 

* Orig. C. Cels. IV 48, -540 : XpiSoiTcnó? icapep (xèv'eiSei 
Ypatp^v rfj èv I!dc(xq}, èv ^ èppiQtOjTCòiouaa ^ "Hpix tòv Aia èYéYposTcxo. 
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peo, in parte da un grosso equivoco, di origine probabilmente 
cristiana e apologetica, sul contenuto del quadro. 

In esso, secondo Origene, o secondo la fonte di lui, èra 
rappresentata Era arrhetopoiousa con Zeus, cioè in atto di 
compiere con lui alcunché di drrhetoni. II vocabolo drrheton^ 
frequentissimo nella letteratura mistica e orfica, denotava^ 
come si sa, la parte segreta, nota soltanto agli iniziati, delle 
religioni mistiche, che non si doveva rivelare ai profani j 
e appunto per ciò è probabile che venisse usata, negli scritti 
mistici incriminati, dal filosofo stesso, alludendo per l'ap- 
punto al contenuto mistico della ierogamia, apprezzabile 
solo dagli iniziati. Senonchè la parola arrhetopoiousa, detta 
da Crisippo di Era, venne interpretata come equivalente ad 
aischropoiousa con significato osceno». ? 

Non è possibile dire attualmente quali fossero l'età e 
l'autore di questo originale. È certo che in esso il matrimonio 
di Dioniso era concepito diversamente da quel che usò l'arte 
del V secolo, la quale, se badiamo al cratere di Camarina, 
rappresentò Ariadne assisa e sveglia, colcapo velato^. Nel 
IV secolo prevalse invece la figurazione di Ariadne dormènte, 
come mostra il cratere etrusco di Filacciano ^ e un frammento 
Q^tico nel Museo accademico di Bonn*, e come provano gli 
scarsi ricordi letterari^. 

. È pure ricordato un quadro di Agatarco in un santuario 
di Dioniso ad Atene vicino al teatro ®, di età incerta, ma 



1 Clem. Rom. Homil. V i8 (Migne PG 2 p. 187) : XpóoiTcwo? 
èv TaT? èpcarixaì? èTcìoToXai? xal x%c, èv "Apyet elxóvo^ (jié{JivY]Ta^ 
Ttpò? T^ tou Alò? aì8oC<>> ^éptovr^? "Hpa? tò jcpóacoTTov. Theophil. 
Ant. Ad. Antol. ITI 3 (Otto C. Ap. Cr. 8 p. 194) : tJ}V ts 
"Hpav IStav à8eX9'J)v aÙToO jxtj [xóvov tòv Aia ya\ieXv, àXXà xal 
8ià ctófiaTO? àvttYvoo àppKjxoiroieiv. È chiaro che si tratta di un 
malinteso, forse voluto, fondato sulla posizione reciproca dei due dèi. 

2 "V. le osservazioni del Rizzo in Mon.ant. XIV p. 42 e spe- 
cialmente il confronto tra la figura di Dioniso e il tipo del cosi 
detto Sardanapalo, 

^ MI X 51. 

* Jahrbuch 1910 p. 138 fig. 5. 

" Phil. Im. 1 14 (15) ; Long. IV 3 descrive un quadro con 
'AptàSvTQv xa&s\i8ouoav in un tempio di Dioniso. 

• Paus. I 20, 3 = OvERBECK Schrif tq, II26. È degno di 
nota che le due scene di questa pittura (o le due pitture ?) corri- 
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certamente posteriore al V secolo, perchè in esso era rappre- 
sentata Ariadne appunto nell'atto di dormire*. E pensando 
che l'originale del nostro quadro dovette esser ben rinomato 
se inspirò la fonte di Catullo — o anche, a mezzo di qualche 
copia, Catullo medésimo — e che una influenza di Agatarco 
sulla pittura pompeiana è assai verisimile^, noi saremmo 
tentati quasi di supporre che l'autore di questo quadro fa- 
moso fosse proprio Agatarco. 



2. 



Dopo aver constatato il carattere popolare dell'orfismo « diftasos- neu* 



nonché V influenza da esso esercitata sulla letteratura e sul- 
l'arte e quindi, di riverbero, sulla coscienza greca, dobbiamo 
ora indagare quale fu la diffusione dell'orfismo in quelle re- 
gioni nelle quali sorse il cristianesimo. Solo dopo aver riso- 
luto questo punto potremo tentar di risolvere il problema 
delle affinità tra le due religioni. 

Nell'età della formazione del cristianesimo troviamo in 
una regione vicina alla Giudea, e precisamente in Femcia, 
stesa come una gran rete di orfismq. 

Nelle monete di Sidone nessuna divinità è cosi frequente co- 
me Dioniso durante l' intero settimo secolo prima di Cristo : a 
Berito esso compare più tardi, in età adrianea : a Tiro com- 
pare su monete di Seleuco IV: a Orthosia su monete del 20 
a. C^ Sotto questa divinità greca dovette celarsi una divi- 
nità locale che taluno crede fosse Osiride* mentre invece 



regioni in cui do- 
veva sorgere H 
cristianesimo. 



spondono alle due scene descritte da Gatullo : * Apià8v7) 8è 
xa^eiSSoucra xal ©eceù? àvocY^ttsvo? — xal Aiovóoo? ^xci>v sl^ ttjv 
'ApiàSviQi; àpTiayi^v. Cfr. il catulliano fugiens pellit vado remis con 
l'àvayójjievo? di Pausania. 

* Su questo supposto originale v. spec. Furtwaengler in 
AI 50 (1878) p. 90 e BiRT Rh. Mus. N. F. LVII (1895) p. S»- 
Le mie conclusioni sono assai diverse da quelle del Birt che 
riconosce questo originale nel rilievo del Vaticano (V. nota i 
^ P- 47) in cui nulla vi è di orfico. 

' V. von Sahlis in Jahrbuch 1910 -p.i 134 s. 
' Baudissin p. 231 ss. Per Cartagine vi è la testimoniianza 
<ìi Verg. Aen. IV 58. . 

* DussAUD in Journ, Sav. 1907 p. 40. 
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sfu certamente Esmun '. Questa identificazione presuppone 
naturalmente che i caratteri fondamentali delle due divi- 
mità fossero eguali. Ora Esmun era un dio « figlio », paragonabile 
non alle grandi dignità, come Zeus e Crono, ma ad altri dèi 
più giovani, immaginati come figli di quelli*, ed era un dio 
morente e risorgente pari ad Adonide e a Tammuz ®. Ora la 
identificazione di Esmun con Dioniso presuppone che que- 
sti caratteri essenziali ci fossero anche in Dioniso, e cioè che 
-questo Dioniso, che fu parificato a Esmun, fosse Zagreo, così 
«come Zagreo è per l'appunto quel Dioniso cui, in: un inno 
-orfico, è parificato Adonide * : presuppone cioè che in Feni- 
cia circa nel primo secolo avanti Gesù là religione orfica fpsse 
cosi diffusa e accetta da render possibile la sostituzione di 
Zagreo al dio indigeno Esmun. ^^ 

Un altro focolare di religione orfica era il regno dei Na- 
batei, che si estendeva dall'Arabia fino a Damasco almeno. Essi 
-facevano commerciò del bitume è dell'asfalto del Mar Morto, 
►esportandolo in Egitto, dove serviva per l' imbalsamazione dei 
cadaveri^; Damasco si era data volontariamante al re na- 
bateo Àretas *, il cui etnarca tentò di far imprigionare Paolo 
a Damasco'; nel 92 d. C. il dominio nabateo si estendeva, 
-come prova un'epigrafe, almeno fino a nord-est di Damasco s. 
Il regno nabateo cingeva dunque, nel tempo in cui si iniziò 
la cristologia, la Palestina e la Giudea come una cin- 
tura. 

La divinità principale dei Naba.tei era Dusares*, sul culto 
'del quale troviamo molti particolari in Epifanio. Secondo 



* Baudissin p. 242 s. spec, pp. 256-7. 
> BÀubissiN p. 252. 

« Baudissin pp. 345 s. 372 s. 

* XLII 5 s. Abel : si? sv *BXeuoCvo(; xepnf^ ..^ KiiTCpcj) 

Tép7C|]. 

8 DiOD. XIX 98-99. 

* MoMMSEN Le prov. rom. (tr. De Ruggiero, Roma 1870) II 
p. 469 n. I. 

' 2 Cor. XI 32. 

* MoMMSEN II p. 170 n. I. 

* Su Dusares v. De Vogué Inscr. semit. (Paris 1863) p. 120 s. ; 
JE. Meyer in RoscHER I i, 1206 s. ; Cumont in Pauly-Wis- 
«OWA V 2 p. 1865 s. 



- 475 ~ 

luì questo dio veniva festeggiato dai Greci con una solenne 
cerimonia nel giorno della Epifania. Questa cerimonia con- 
sisteva in una processione che Epifanio descrive minutamente, 
la quale si celebrava nel Korion di Alessandria. 

«Costretti — dice Epifanio ^— a riconoscere una parte 
della verità, gli/istitutori del culto degli idoli, perfino in- 
gannando per trarre ili inganno gli idolatri che hanno loro 
creduto, in molti luoghi celebrano una festa grandissima nella 
nòtte stessa della Epifania, affinchè coloro che fondarono le 
loro speranze sull'errore non cercassero la verità. Primiera- 
mente ad Alessandria, nel cosi detto Korion ; ed è un tempio 
grandissimo, e cioè il santuario di Core. La notte infatti, ve- 
gliando tra canzoni, e cantando all' idolo al suono di flauti, 
e celebrando la festa notturna, dopo il canto dei, galli di- 
scendono i portiatori di fiaccole in un cotale delubro sotter- 
raneo, e ne portano fuori un idolo di legno sedente nudo su 
una lettiga, che ha sulla fronte un segno dorato di cróce, e su 
ciascuna delle mani altri due la^ni simili, e sulle due ginoc- 
chia altri due, ed ugualmente i cinque segni sono formati 
di oro ; e portano attorno questo idolo, sette volte girando 
attorno al centro del tempio^ con suono di flàuti e di timpani 
e di inni.; e dopo aver banchettato lo riportano giù di nuovo 
nel luogo sotterraneo. E se alcuno chiede : Che è questo mi- 
stero ? Rispondono e dicono : In quest'ora, oggi, Core, cioè 
la Vergine, ha generato Eone » ^ 

Così dice Epifanio. E conclude il racconto aggiungendo 
che la stessa cerimonia, allo stesso dio, gli Arabi celebravano 
a Petra, dove la dea era chiamata Chaamu e il dio Dusares. 
Anche Macrobio descrive la stessa festa ^. 
Che dio era questo Aion ? 

Aioli era- figlio di Crono ^, cioè ejca, secondo la teogonia 
orfica di EUanico, Protogono, nato dall'uovo di Crono *. 



* Epiph, P««ano» LI 22> 8-IO (HoLL II . 285 s.). 

2 Macr. I 18, IO p. 106 Eyss. : haec autem aetatum diversi- 
tates ad Solem referunfur ut parvulus videatur M&mali solsUtto, 
qmlem Aegyptii proferunt ex adyto die certa, quod iunc brevissimo 
die veluti parvus et infans videatur,. 

^ EvRiT. Heracl. 8g8. < 

* Kern p. 130, 54; P- 158, 85. 
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Ma Protogono era identico a Dioniso e a Fanete V e Fanete 
era uguale ad Aion 2. Infatti nella inscrizione di una statua di 
Aion ad Eleusi, il dio è caratterizzato come Fanete o Dio- 
niso orfico 8. Non basta : Epifanio dice che esso era figlio dì 
Core> con che è designato senza discussione Zagreo *. E ancora : 
Snida chiama drrheton una statua di Aion?, e Damascio si 
rifiuta di nominarla*; ora, un Dioniso drrheton rtoil può 
essere altro che Zagreo. Si noti ancora : il dio che nasce non 
può essere altro che lacco, il quale poi fu identificato a Zagreo ' ; 
e abbiamo già veduto che ZagreO era nominato nelPorfìsino 
come « il fanciullo ». 



=1 Aristocrit. Manich. ©eoaoqjtap. 116, i^ Buresch = Kern 61. 
Erichepeo è uguale a Dioniso (Hes.ych. s. v. ; Procl. In Fiat. 
Tim. II 102 D E = Kern 170 ; Macrob. I, 18, 12 = Kern 237. 
Neil' inno orfico iii v. 6. « Erichepaios » è un epiteto di Dioniso. 
Fanete è uguale a Erieh. (Inno VI 9) ; Cfr. Preller*-Robert 
I p. 42, Gruppe in RoscHER in col. 2259, 2267 e Griech. Myth. 
I 430; Waser in Pauly-Wissowa cykl. VI 453). «Protogono» 
era epiteto di Fanete (Damasc. De aprine. 212 = Kern 64) e 
di Erich^eo (Procl. /« Pto^Tim. 29 a = Kern 167). 

a Procl. Jw Plat, Tim, Proem. E (Kern 107). 

3 Dittenberger III 1125. 

* Questa xópTQ di Alessandria è probabilmente da accostarsi alla 
néivia ppt(xó di Eleusi ; Ippolito {Ref.Y 8, 40 Wendlandp. 96. 
14 s.) dice che il ierofante di Eleusi gridava durante la cerimonia 
*lspòv èTsxs uÓTvia xoiipov, 6pi(A((> Bpi(jLÓv, e aggiunge che questa 
Bpi{X.<!> era f) Tcap^'évo? ^ èv ^ao-rpi ^x^uoa xal ouXXc^ix^àvouoa xal 
xlxTouaa uióv. Brimò è un epiteto di Artemide, Deihetra e Kore 
(Preller-Robert I p. 327) : in questo caso si tiratta o di Demetra 
o di Corei eia parola parthenos: di Ippolito si deve riferire a 
Kore intesa per equivoco come fj Kópij» cioè la Vergine. La iden- 
tificazione di Kittel {Die helleni$t Mysterienrel. und d. Beitr. 
2. Wiss. vom Alt. Test. 7, Leipzig 1924 p. 30 s.) con Tanit- 
Astarte non ha fondamento. La festa del Koreion fu ritenuta 
un tempo una festa gnostica : ma oggi è riconosciuta come festa 
pagana (Holl Der Ursprung des Epiphanienfestes in Siizungsber 
preuss. akad. Wiss. 1917 p. 726). 

5 SuiD s. V. Heraiskos. i 2 p. 873 Bernhardy. 

« Damasc. ap. Suid. s. v. Epiphaniós I 2 p. 481 s. Bernhardy. 

' ScHOL. Ar: Ran. 398: Aéyei xà fxèv Ttpò? tòv Zaypéa 
làxxov. Tà Sé itpò? TÒv Aióvuoov. Schol. Pind. Isthm. 7, 3 : ó ex 
nepos9Óvr]{; yeyavàq Zaypsù? Aióvuoo? ò xaToc Tiva? làxxo^. Lucia- 
no {De sali. 39) parla di un-Iàxxou crtapayiAÓs. A Lerna c'era 
un culto di Dioniso chtonio (Paus. II 37, 2 s.) ch'era poi Zagreo, 
ma LiBANio {Or. XIV 7) parla di un culto di lacco a Lerna. 



' ''-*''-"'?t.-'-'.*^.*.s 
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Naturalmente, con questo non si afferma che Aion fosse 
senz'altro identico a Zagreo, ma che tra le molte determina- 
zioni mitiche — • assai numerose nel sincretismo ellenistico 
che ricevette il concetto impersonale di Aion — ci fu anche 
quella di Zagreo ; e che questa teocrasia ebbe il suo centro 
ad Alessandria, dove era il vero focolare del culto di Aion ^. 
Ad Alessandria poi si celebrava, secondo Kosmas, scoliaste 
di Gregorio Nazianzeno, una festa durante la quale i fedeli 
si riunivano in un adyton, e sull'alba portavano in proces- 
sione una statuetta del dio solare testé nato, e appena il sole 
spuntava gridavano (da Vergine ha partorito, crescerà la luce » ^. 

Le due descrizioni di Macrobio e di Kosmas coincidono 
in tutto, anche per la data : (25 dicembre) ; la descrizione di 
Epifanio sì stacca per la data: (5-6 gennaio). Ma è possibile 
ammettere che a distanza di pochi giorni si celebrassero nella 
stessa città due feste quasi identiche, tanto nel rito quanto 
nella formula ? non è più logico pensare che si tratti di 
una unica festa e di una unica divinità, spiegando le diffe- 
renze con qualche inesattezza nella tradizione ^ ? 

Però vi sono delle differenze nella invocazione. Nel rac- 
conto di Epifanio la dèa Madre è detta Core e il figlio è detto 
Aion: nel racconto di Kosmas la madre è detta Parthenos 
e il figlio è detto Phos. Quanto alla prima differenza è facile 
pensare a un equivoco cristiano sulla parola kore che in- 
dica tanto Kore, figlia di Demètra, quanto una qualsiasi ver- 
gine. Per la mentalità cristiana, che tendeva a vedere in que- 
sti culti delle parodie o profanazioni del mistero cristiano, 
l'equivoco era anche più facile e forse non era involontario : 



* Sul culto di Aion ad Alessandria v. Reitzenstein Das iran. 
Erldsungsmysterium {Bonn 1921) p. 188. R. però (p. 197) crede 
di dover lasciare neir indeterminato la divinità di Aion. 

^ HoLL o. e. p, 427, 4 : TaOT7}v éop'rijv "EXXtqvss ^fiyov ìt^oiov ex 
TsàXai xay ifjjv è'céx'^i'l Xpiotò? f){Aépav aò5Ì96>Tov xaXoùvre?. * EtsXouvto 
^à xaxà TÒ (xéaovvóxTiov àS^oi? ùweioepxofxévoi. 5dev è^tovre; Sxpayov 

^ NoKD^ìi {Die Geburides Kindes -p. 28) nota che la statua, 
descritta da Epifanio non è quella di un bambino. Ma nella mi- 
tologia greca vi sono dei neonati che sono rappresentati e pensati 
eome adulti : p. es. Atena, Apollo, Ermes. Neil' inno pseudo- 
"nerico ad Apollò è detto che Apollo balzò, appena nato, alla luce 
(v. 120 : ex S'I^ope Trpo^ócoo^c. Cfr. Call. Hymn.{in Ap. v. 255), 
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il coìntìiento di Epifanio «cioè la vergine» è certo intenzio- 
nale*. Ma se tutte e tre le descrizioni si riferiscono a un 
unico dio, bisogna provare che Aion e Phos sono in sostanza 
identici. Posto che Aion sia il Dioniso orfico, si può dimostrare 
facilmente che Phos può venir inteso nello stesso modo. 

Dioniso veniva spesso concepito come un dio luminoso 2 : 
in Elide ^. e in Tracia* veniva parificato a Elio. Lo stesso av- 
venne nell'orfismo^. E ad Elio fu parificato pure Osiride che, se- 
condo Plutarco ®, era identico a Dioniso. Anche tra Aion, che 
è poi Dioniso, e Osiride si ammettevano in Egitto delle affinità '^ 



^ Reitzenstein Das tran. Erldsungstnyster. p. 191 crede chet 
si tratti di una qualsiasi divinità vergine. Ma da Plut. De solL 
an. 36 si deduce che questa Kore era una divinità bene definita. 

a SoPH. Ani. 1146 s. Ar. Ran. 343 s. Cfr. Wetter Phos 98.. 

3 Etym. m. 277 45. 

* Macrob. Sat, I 18, II. 

^ Macr. Sai. I 23, II : Solem esse omnia et Orpheus testaiur 
his versibus : xéxXu^ àyXaè Zeu Aióvucre.... "HXie noLyyevétop* Ivi- 

I 18, 17: Solem Liberum esse manifeste pronuntiai O.hoc versus 
•HXio? 8v Atovuaov ènCxX7]biv xaXéouoi; et is quidem versus absolu- 
tior ilìe vero eiusdem vatis operosior : et? Zeòc. el? "AiStqs, et? "HXio?,. 
et? Atovuoo?. Elio e Dioniso hanno negli inni orfici epiteti comuni 
equivalenti : Elio (Inno Vili) : o^p&viov <pG?, Tcupóei?. ^aiSpconó?- 
TtupCSpojio?, 9C&C90P0?, ttóij? 9ÒÌ?. Dioniso (Inno XXX) eòa<rcifip> 
(LII) 7rupÌ7rvoo?; 7cupi9eyY^<;. Proclo, nell'Inno a Elio, chiama, 
questo Àiovìiooio Toxéa. Con questa identificazione cozza la tra- 
dizione che O. fu ucciso da Dioniso perchè lo trascurava, 
onorando solo Elio (Ps. Erath. Cat. 24 p. 140 Hygin. Astron^ 

II 7) ; tradizione seguita da Eschilo nell'Orfeo. Può trattarsi 
di' una tradizione ^ sorta da un contxasto tra la religione apolli- 
nica e quella dionisiaca. 

• Plut. De Iside ^5 p. 494 E. 

' ' SuiD. s. V. Heraiskos. In un oracolo di Ammone è detto- 
Atòv nXouTc&vw? (Reitzenstein Iran. Myst. p. 189). Reitzensteiic 
{Poim. p.2y6) e BÒXJSSBT (Kyrios Chr.* -p. 135 e p. 272) iden- 
tificano Dioniso e Osiride in base a questo j)asso. Le osservazioni 
di HoLL {Der Urspr. d. Epiphanienfestes, Sitzher d. preuss. Akad\. 
d. Wiss^ 1917 p. 431) contro l' identificazione non sono giuste: 
Snida afferma che Heraiskos era capace di distinguere quando 
la statua di Aion era posseduta da Osiride, e perciò stesso di- 
stiague le due divinità ; ma pure tra c[uestè si doveva supporre 
un rapporto magico, una qualche identità, se si credeva che l'una 
divinila potesse influire sulla statua dell'altra^ X^ osservazioni 
di HoU perdono il loro valore dopo le controsservaziòni di Reit- 
zenstein {Ir. Myst. p; 198). 
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e questa identificazione ebbe influsso anche sulle tradizioni 
orfiche *. ,. 

Elio e Dioniso erano dunque identici nella tradizione or- 
fica : anzi pare che questa parificazione avesse la sua origine- 
proprio in Egitto. Ma il Phos nominato da Kosmas era certo- 
Elio; lo si ricava dal calendario di Antioco che al 25 dicem- 
bre segna: «Nascita di Elio: crescerà la luce » % ripetendo- 
anche, quasi, là formula riferita da Kosmas. 

Dunque le due feste di Aion e di Phos sono in realtà o una 
sola festa di Dioniso Zagreo o, se proprio si vuol tenerle di- 
stìnte, due feste diverse in onore di Dioniso ; la prima, in cui 
lo si festeggiava come Aion, cioè Zagreo, la seconda come- 
Phos, cioè Elio 5, 

Adesso possiamo ritornare a Dusares. 

Epifanio ricorda la festa alessandrina di Aion per di- 
mostrare che il culto di Dusares eira molto diffuso : dunque- 
nel pensiero di Epifanio Dusares e Zagreo sono lo stesso dio. 
È curioso che, secondo Epifanio, in Siria e in Arabia si cele- 
brava la nascita di un dio solare nato da una divinità fem- 
minile chiamata Ghaamu, che Epifanio chiama di nuovo la. 
vergine {Kóre)K Certamente si tratta dello stesso equivoco- 
sul nome di Kore, preso già per Aion : in questo caso P iden- 
tità delle due divinità sarebbe anche più chiara. Ci sono an- 
cora testimòiiianze concordi che identificano questo Dusa- 
res cori Dioniso : Snida dice che Dusares era il Dioniso dei 
Nabatei^; monete di Adraha e di Bostrà, coinmemoranti 
le feste Dusàrìe, recano come simbolo il torchio che è sirnbolo* 
dionisiaco*. E certamente a questa identità di Dusares con 



* DioD. I 2, 3 ; Eus. Praep. ev, IX 27 D = Abel 52 
Kern 238. 

^ NORDEN O. C. p. 25 n. 2. 

^ Una cerimonia relativa a questa stessa divinità, probabile 
mente una ierogamia di Dioniso, ricorda Firm. Mat. {De évrùrer 
prof. rei. XVIII) dove il dio è salutato col grido vufJi^Ce X'^P^ 
Xatps véov 9a<;. 

* Epiph. li 22, Il p. 26, 673 HoU. 

" Suib. AouCTàpijs TÒv Aióvuffov. Napaxatoi. 

' EcKHEL Doctr. nuni. Ili 500, 502 ; Mionnet Descr. dts 
med. Vp. 578 nn. 5 è 6, p. 585 ri. 37; Mordtmann in Ztschr. niorg*- 
Ge&ell. 1876 XXIX p. 102 e 104. L'epiteto Z^«««05 di Dio«fe 
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Dioniso si riferisce la notizia riportata da Erodoto >, Stra- 
l)one *, Arriano *, che gli Arabi onoravano Dioniso, insieme 
a Urania e a Zeus, nonché la tarda tradizione! che in Arabia 
Zeus desse alla luce Dioniso *. 

Da tutto ciò si conclude che il dio principale dei Naba,tei 
o era una derivazione di Zagreo, oppure, com'è più probabile, 
ne aveva assimilato alcuni tratti al pùnto da venir confuso 
con esso. Certo è che questo Dioniso arabo doveva apparir 
assai simile a Cristo se, come prova il racconto di Epifanio, 
esso venne a confondersi con questo al punto che la festività 
di esso. Venne a cadere nel giorno dell'Epifania, se Core, 
quale madre di Dioniso, fu scambiaita con la Vergine, e se 
Epifanio, come anche Giustino Martire, non potè spiegarsi 
queste concordanze se non supponendole opera meditata dei 
nemici del cristianesiriio. 

Il dominio dei Nabatei, come dicemmo, cingeva tutta, la 
Palestina coinè di una cintura; perciò nel tempo di Gesù 
tutta la Palestina era circondata da questa religione nabatea 
■che aveva per suo dio principale Dusares, cioè una divinità 
-quasi identica a Dioniso, là quale già al tempo di Epifanio 
appariva confusa con Cristo. 

Una terza grande area di diffusione orfica era l'Asia. 

Nell'età di Gesù questa regiptiè appare tutta disseminata 
-di speirai, cioè di collegi orfici : ve ne.sono a Pergamo, a Eri- 
tre, a Filadelfia, a Emonia, a Magnesia, a Smirne, a Teo, 
a Efeso, a Sardes, e via dicendo \ Così che nel tempo in cui 
cominciò il cristianesimo non vi era piccola città dell'Asia 
Minore che non avesse il suo collegio cultuale orfico : e Lu- 
ciano attesta che in Ionia la passione per i drammi dioni- 
siaci era universale, e cosi forte che la gente ivi ristava dei 



niso fu fatto derivare concordemente nell'antichità da lenós che 
«è il torchio (Diod III 62; Schol. ties. 0/>. 506. St. Byz. s. v. 

1 Hbrod. III 8. 

« Strab. XVI 741. 

» Arrh. Anah. VII 20, x. 

* DiON. Perieg. 773. Durante l'impero. Dusares fu identi-j 
:ficato col Sole (Cumont in Pauly-Wissowà V 2 p. 1867). 

* QuANDT De Baccho ad Alex. aet. in Asia Minore cultu {DiS'\ 
^rt. phil. Hah XXI 1912) p. 2416 ss. 
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giorni interi, dimentiGa di ogni altra cosa, a guardar quelle 
rappresentazioni^ e che ivi gli stessi ottimati e aristocratici 
partecipavano come attori ai drami i 

Del restQ la diffusione delPorfismo in Asia era antichis-^ 
sima: infatti si ricordano parecchi nomi di compositori, reali 
o leggendari, di poesie orfiche nati in Asia: còme Predicò 
di Samo, Erodico da J^erinto, Persino da Mileto*. 

Veniamo ora particolarmente a Tarso. 

Nella patria di Pàolo l'orfismo doveva essere diffuso e 
conosciuto. Nel primo discorso tarsico di Dione da Prusa tro- 
viamo delle chiare allusioni alle credenze orfiche dei Tarsi. 
Dione accenna ai Titani qiiali capostipiti della città, alle 
cosmogonie insegnate dai veggenti, alla" dottrina della morte 
e della resurrezione ? ; e in un altro discorso dello stesso ora- 
tore troviamo ìina evidente illusione alla idèntifìcazioiiè 
orfica di Elio a Dioniso *. Specialmente significativa è là de- 
scrizione dei Titani come capostipiti dei Tarsi, perchè ciò 
non può riferirsi se non alla dottrina orfica che faceva deri- 
vare gli uomini dai Titani, salutati come progenitori della 
stirpe umana anche nell'inno orfico XXXVII. Non si può 
porre in : dubbio, davanti a questa attestazione, la generale 
diffusione delPorfismo a Tarso. 



^ hvciAN. De sali. yg. 

2 RoSde I p. 106-7 n. 2. ' 

3 DiON. Ghrys. Or. XXXIII 2-4 ; (33 p. 208 Arnim) i à^Xriyoix; 
^XSTS Ipcùa; xal iiyLÌ&eoxì(; (aòcXXov 8è TiTavot?.... : SoxstTé (tot noXXdéxi^ 
àxvjxoévat èeCtdV àv^pc&TrcdV ; oX Tràvra et^évat ^aol xal wepl Tcàvrwv, 
àpsXv il StarlTaXTai xal xCva i^zi 91S9W, Tcspt te àv^pànav xal Sat,- 
{ióv6iv xal ^etóv, Ìxi Bk T^ji; xal-pòp'aJvbu xal -ftaXàccK)?, xal Ttepl ffXEou 
3«al (yskfyr% K(xi tov àXXwv àoTpov, xal Ttspì tou oufiTcdcvrou xóajxpu, 
xal «spi (p^opSs xal yeNéata^. 

* DiON. Chrys. O»^. XXXI (I p. 222, II Arnim): tòv {jtèv 
'AreóXXùì xaÌTÒv "HXtov xal tòv Atóvuofov &»tot ^aatv elvai tòv a^^bóv, 
xal 6(jiei5 oStco y(>\ti^exe &axs (AT]$èv Sta^épew tò ToioiÌTpv^^ Ixeìvov 
Tiftav. Gfr. il frammento orfico Iustin. Cohort. = Abel^, Kjern 
239 b.: E!s Zèó?; sZ« "AStq?, elr^'HXios, el? Arévuoo?, el? >éò<; Iv 
Jcàvcsaot. Per tutto questo v. Bohlig Die GeisieskuUur vonTàrsus 
imaug. Zeit {porschungen zur Lit. der A . «. N. T. J/) (GÒttingen 
1913) p. 44 s. Sulla coltura in. Tarso v., oltre all'opera del BoWig, 
Ramsay The ciiies of St, Paul {Tuondon 1908) p. 85-244, e Tous- 
SAINT L'hellénisme et Vapótre Paul (Pa.n3 1921) p. 185 :s. 



31. — Macchioro. Zagreus. 
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Un altro fatto importante è che la divinità più importante 
di Tarso era Sandan \ I Greci lo chiamavano Eracle. La sua 
immagine compare per la prima volta su monete persiane 
del IV secolo a. C. Esso era un dio morente e risorgente 
e lo si solennizzava ponendo la" sua immagine su un rogo e 
bruciandola. Un tetradraciho seleucida mostra una piramide 
impostata ,su una base inghirlandata, con in cima un'aquila^ 
simbolo di apoteosi: sulla piramide si vede P immagine del 
dio 2. Questo dio non ha nulla a che fare con Porfismo : ma 
il suo culto doveva raidere più familiare e accetta 1* idea 
del Dioniso orfico morente e risorgente. 

Così tutta la Palestina era, per cosi dire, rinserrata 
entro la religione orfica. Ma non basta: entro la stessa 
Palestina troviamo il culto di Dioniso a Cesarea, Damasco, 
Scitopoli, Raphia : che anzi le tre ultime città connettevano 
con Dioniso la loro fondazione *. 

Né dobbiamo trascurare gli Esseni, che dovettero es- 
sere un attivo e importante strumento di diffusione di queste 
idee. Abbastanza numerosi* e suddivisi in tante piccole 
comunità, essi conducevano una vita e affermavano alcune 
dottrine che risalivano all'orfismo. Meglio di ogni altra 
cosa lo dimostra la loro escatologia, prettamente orfica, 
secondo la quale il corpo è mortale e Panima è immor- 
tale; e quando la morte libera Panima dai vincoli del 
corpo essa si rallegra e va per Paria ; e i buoni vanno in 
certi ameni siti oltremarini, e i malvagi in un grande antro 
sotterraneo pieno di tormenti ^ Questia dottrina è prettamente 



* DioN Chrys. {Or. XXXIII 47 ; I p. 310 Arnìm) lo chiama. 

« HÀAS Lief. 5 figg. 123-24. Per le monete di Sandan v. HaàS. 
fig. 8 e Imhoof-Blumer In IHSt. XVIII pp. 169-70. 

'Documenti in Schììrer Gesch. d. jiid. Volkes^ II 37» 5^r 
38-56 ; II 44, II 45 (citato da 'Bovsset: Kyrios Chr. p. 336 ni 3)-^ 

* Erano calcolati a circa 4000 (Phil. Libar quisq. viri. stud. 
P- 457 > 5 Mangey; los. Fl. Ant: ludi "XMlll i, 5, Dindorf. ■ 

5 los. Fl. B. Jud. II 8, 11, Dindorf: èTtetSàv 8è àve^wotv twv^ 
xaTà oàpxa SecTfAciv, olov 8^ {JittxpSg SouXstas àTcìijXXaYjxévà?. tóts 
XaCpew xal {isTeàpoui; 9épe(j^at. Kal rat? (i.èv àyatì'aT?... à7C09aìvovTai- 
T?)v ^Tcèp àxeavòv SLaiirav àitoxetàr^ai, xal X'^pov ofire ^tJtPpoie; à^s: 
vi^eroT? xatSfJtaoi |3apuvó{xevov, dcXX'fiv è^.àxeavou irpaùt; àel ?^é<pupoc 



- 483 -- . 

orfica; e se si pensa che gli Esseni, a parte le regole di vita 
casta e morigerata, usavano esprimere le loro dottrine, se- 
condo l'uso antico, per allegoria, e avevano gran cura delle 
scritture antiche ^ e praticavano la divinazione ^ mediante 
la conoscenza di libri sacri e le purificazioni *, si concluderà 
che questa sètta era assai più vicina all'orfismo di quanto 
si crede, e, a parlar propriamente, era una vera diramaitione 
delPorfismo*. 

E a chi, se non agli Esseni, può rivolgersi l'allusione di 
Giustino alla diffusione del mito di Zagreo dentro la Giudea ì 
Che questo, in conclusione, viene a dire Giustino quando af- 
ferma che i demoni, saputo dai profeti l'avvento: di Cristo, 
inventarono il mito di Zagreo diffondendolo presso i Greci e 
presso gli altri popoli dove specialmente apprendevano che avreb- 
bero creduto ai profeti annunzianti il Cristo \ Questo paese, 
in cui i profeti annunziarono Cristo, è naturalment,e la Giu- 
dea: e proprio in Giudea i demoni, secondo Giustino, si com- 
piacquero diffondere il culto di Zagreo^ 



èTcìTcvéwv àva<Ì^6xet * rat? Sé 9aOXai;Co9<<)Sii] xal xst{i.éptov d9opC^ovTai 
{iuX^^v, Yéfiovra Ti(&6)pV(5>v àSiaXeC^rerov. Hipp. Ref. omn.haer: IX 
27 p. 484 Duncker-Schneidewin : ^v (l'anima) xta^vaòsltsfm vuv 
9aaiv el; Iva yi&po^t e{>7cvouv xal 9Ciì'cei.vòv dvanaóeo^at. 

1 Phil. o. c. p. 458, 20 : Tà yàp uXsToTtt Sia oufA^óXcov dèpx^^^ 
-rpóni^ l^7)X(àoei rrap' a^oT? 91X000 qpetTae. 

2 los. Fl. B. lud. II 8, 6: crcouSàt^ouct 8è è>tTÓ7c<0(; rrepl irà 
TÒiv 77(xXatcSv c\ìyypA[LyLonu, 

^ los. Fl. B. lud. Il 8, 12. 

* Vi fu chi connesse gli Esseni al pitagorismo come Creuzer 
Symbolik u. M'ythol. d. cdten Fd/Aer (Leipzig 1921) IV p^. 40-75 ; 
ScHtiRER Gesch. d. jud. Volhes ìm Zeitalter lesu (Leipzig 1886^) 
H p. 49 s. Ffleidérer. Pas Urchristei\ium (Beri. 1902*)! p, 15. 
Altri pochi considerarono gli Esseni come una derivazione orfico- 
pitagorica : p. es. ÌDÒllinger Christeni. u. Kirche in d. Zeit 
der Grundlegung (Regensburg 1868) p. 127 : Baur Drei Abhandl. 
2' Gesch. der alien Phil. ed. Zeller (Leipzig 1875) P- 216 s. Altri 
ancora negano agli E. ogni elemento sia orfico sia pitagorico : 
p. es. Reville Jesus de Nazareth i^Bxm 1897) Ip. 136-73 ; Hof- 
FAT in Hastings \Ei2JB V p. 400. Assai giustamente Bugge 
{Zeitschr. /. ntl. TFess. 1913 XI p. 146 e 149) mette in evidenza 
il fatto che ^li Esseni formavano una vera confraternita miste- 
rica con vari griadi di iniziazione. 

* lusTlN. Appi. / 54 : . Stcou [x.aXXpv iif;^xouov twv iTpo9>3TWV 
irtoTsU'&TQasey'&at twv XpioTÒv TrpooxìgpuooóvTtóv. . . 
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A tutto ciò si aggiunge un altro forte indizio. 

Antioco Epifane, nella lotta sua contro il giudaismo, or- 
dinò che gli Ebrei partecipassero alle processióni dionisia- 
che, e che ogni privato costruisse davanti alla propria casa 
un altare del dio offrendogli un sacrificio *. Quest'uso, che 
si trova in altre solenni pubbliche festività, prova che a Ge- 
rusalemme la religione di Dioniso era assai importante, è po- 
tremmo anche dire la più diffusa, perchè Antioco Epifane 
ordinò di onorar proprio Dioniso e non invece, per esempio, 
Zeus. Ma non basta : a Gerusalemme c'era un tempio di Dio- 
niso e questo Dioniso è detto dalla tradizione «Dioniso di 
Orfeo»?. In altri termini, quel Dioniso che sotto Antioco 
Epifane era la divinità forse più cospicua a Gerusalemme e 
ci aveva anche un tempio, era il Dioniso orfico, cioè Zagréo. 

Qui occorre ancora ricordare una moneta argentea del 
V sec. a. C, arabo-filistea^ del Museo Britannico^, la quale 
mostra da un latto Una testa barbata con ehno, e nel rove- 
scio una divinità barbata^ seduta su un carro alato, cori la 
mano destra avvolta nel mantello e sulla sinistra un falco : 
a destra di essa si vede una maschera e nel campo il nome 
Jahveìn caratteri ebraici : .cioè Jahve raffigurato come Dio- 
neo*. 

3-. ' ■■ 

influì sulla fot- Conquistata cosi una chiara visione dell' importanza che 
Stoiogiat^"* Porfismo ebbe nella storia della civiltà greca, e cioè elìniinata 
la falsa idea che esso fosse una religione aristocratica, di 
pochi eletti, buona per i filosofi e i teologi, e riconosciuto il 
fatto fondamentale ch^ anzi, esso era largamente conosciuto 
e accettato, se non nel contenuto ortodosso e dogmàtico, certo 



^ Macchab. Il 6, 7. 

« lOH. Lyd. De mens. IV 53 p. 108, 18 Wiinsch "EXXyjvei; 8J 

ecc. V. Kern in ARW 1924 XXII p. 199. 

* Hill Cai. of the Greek coins of -Palestine igi^ t. XIX 20 == 
Haas Liei. fig. 81. 

* Gressmann Ztsch. f. altesf. Wiss. ìf!. F. II 1925 p. 16 s.; 
Haas ^. c. p. xi. 
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nelle sue credenze, con tutti i caratteri di una religione po- 
polaresca, e accertato che esso era largamente diffuso proprio 
in quei paesi nei quali sorse il cristianesimo, possiamo porci 
la domanda : quali furono i rapporti tra l'orfismo e il cri- 
stianesimo, più specificamente il paolinismo. 

Qui non si tratta di ricantare i soliti confronti tra i riti 
misterici e ì riti cristiani, ormai ben noti a tutti, i quali non 
risolvono in realtà nessun vero problema di storia cristiana, 
ma di affrontare il problema fondamentale del cristianesimo, 
dico l'origine della teologia paolina, risolvendolo con l'or- 
fismo. 1 

Io non mi occuperò dunque di particolari, che possono 
servire solo per completare e arricchire una teoria, ma non 
a formarla, perchè qui non si tratta di studiare V influenza 
che potero»na; avere i misteri su questa o quella dottrinaccri- 
stiana, su questo o quel rito, ma si tratta di sapere come il 
Vangelo di Gesù è diventato il cristianesimo» E andrò diritto 
al nocciolo di tutto il quesito : la identità e la diversità delle 
due persone, del Cristo paolino e del Zagreo orfico. 

I momenti mitici che qui cadono nel discorso sono cin* 
que : a) Zagreus è figlio di Zeus *; b) ì Titani lo uccidono e lo 
faniio a pezzi*; f) Zeus lo richiama in vita ^ ; d) lo fa salire 
al cielo * ; e) gli dà il regno K , 

Lasciamo stare le complicazioni che questo mito subì 
col tempo ; fermiamoci a questi cinque mom^ti, conside- 



^ Plat, Gorg. 523 A. Cfr. 524 B 526 D. 

2 Clem. Al. Protr, II 17, 2 Stahlin = Eus. Praep. ev. II 323-4 
Dind. = Abel 196 Kern 34. Cfr. Arnob. Adv. nat. V 19. 
NoNN. Dionys. VI 169 s. ; Hygin. Fàb. CLXVIII 238 ; Órìig. 
C. Cels. ÌV 17. 

^ DiOD. Ili 62, 7; CoRNUT. Dà nat. deor, XXX 220 lo fa 
ricomporre da Rea. 

• JusTiN. Apol. I 54 ; Diah cum Trypk. 69 ; Orig. C. Cel. 
IV 17. 

" Procl. In Fiat, Crai. p. 396 B (p. 55, 5 Pasquali) : xal 6 
Aióvuco? ó TeXeuTato? •^e&v PaoiXsù^ irapà tou Ató? • ó yàp itarJjp 
ISpóei Ts aÒTÒv Iv t^ paaiXeC^ -^póvcp xòtl lYxsip^^et fò cKéTrrpov 
xal PaoiXéa itotet t«v èyx.oayJ.vy^ àTcàvrtov dewv.Così anche in 
Piai. Tim. V (ili pp. 310, 32 s.Diehl.). Cfr. Olympiod. In Fiat. 
Phaed. 163 p. 121 Norvin. : Aióvuoo; aòrà? (le anime) OtcécTijcev 
*opU[xéva? èv t$ ^póvq> tou otxsiou TtaTpó? ; così Ivi B 4. 
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randoli come mitit cioè, per trasportarci alla mentalità tanto 
orfica quanto cristiana, come fatti. Possiamo noi negare che 
il fatto dì Z^gieo risponde al fatto di Cristo ? 

Nemmeno manca nei mito di Zagreo l'elemento essen- 
ziale per la fede cristiana della resurrezione personale del dio, 
morto e sepolto, poiché la resurrezione di" Zagreo era conce- 
pita proprio corporalmente. 

Plutarco parla dì vera e propria uccisione e resurrezione ^ ; 
Diodoro è ancora più esplicito : egli non solò dice- che Dio- 
niso, sepolto e ricomposto da Demetra, ridiventò giovane, 
ma aggiunge anche che le dottrine insegnate nei pOemi or- 
fici e rivelate nei misteri^ èrano in accordò con questo mito 2^ 
e a Delfi si mostrava la tomba in cui, secondo là tradizione, 
era stato sepolto il corpo di Dioniso 3. Eguale linguaggio 
tiene Macrobio*. Si aggiunga ancora che tanto Zagreo quanto 
Cristo erano considerati come «figli». Come Zagreo era detto 



1 Plut. De Ei ap. Delph. IX p. 388 F : (p^opàs nvà? xal 
à(pavio|xoò(; jcal rà? àvaPióasi? xal TraXiYYsvsoJoc»;. 

a DiOD. Ili 6, 6 Vogel:;)caTe9r]&évat, wàXiv S'ótcò t^^ Aiq- 
(ZYjTpo? t5v (iéXéSiv ouvapjxoo^évTwv è^ dcpx^S viov yewri^'q^foa ; 8: 
G\S[i.9(it>v(x 8è totStoi? elvai rà ts SifjXpófjtsva 8ià twv *Op(pi>ctóv «om]- 
{idcTOJV xal Tà i?oipew«YÓ{xeva xafà Tà? TeXeràsy Cfr. Diod V 75, 
4 s. : ó '0p9sui; xarà xàq reXerà? itapéScoxe 8iàcrTC(l^(ievov urtò tSv 
TtTavwv. 

» Plut. De Isid. 35 p. 365 A : AeX9ol ts tou Aiovóaoo Xeit|;ava 
wap' aÙToTi; Tcapà t6 xpiQ^^^flsiov ànoxsia^M vojAtCooaiv. Philocr. fr. 22 
Miiller : ^axiv tSscv t})v xacpi^v aÙTOu èv ASX9015. Cfr. Deinarch. ap. 
Mal. Chronogr. ^. 40, 1. Secondo Tatian (-4d!t;. Gfoec. p. 9, 
16 Schneidew.) Dioniso era sepolto nell'onfalo stesso di Delfo, che 
era una pietra cava internamente : secondo Euseb. {Theoph. Ili 
2g = MiGNE PG. 24 p. 620, 30) anche la tomba di Cristo era un 
onfalo : icé-rpa.... 6péio? àveoTajiévv) xal xóvov Sv &VTpov etoo Iv aòrf] 
Tcspiéxouaa È curióso che S. Girolamo dice che una statua di Zeus 
segnava il sito della resurrezione di Cristo. Questo Zeus era real- 
mente Adonide : ma Adonide veniva identificato con Dioniso 
(Plut. Quaest. symp. 671 B). Adonide dopo morto era assurto al 
cielo (èv TÒv -Jiépa 7ré{ntouoi Lue. D^a Syr. ò. I^ilkzer Adonia 
p. 127). Su tutto ciò V. Eleder ìim Kantharos Princeton 1924 
p. 116. , 

* Macr. Somw. Scip. I 12, 12: in illorunt sacris iraditur i^' 
tanico furore in membra discerptus et frustris sepultis rursus 
unus et integer emersisse. Cfr. Mythogr. Vat. Ili 12, 5: Cum 
paulo post vivum et integrum resurrexisset. 
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dagli orfici antonomasticamente i7^^/w, cosi Gesù era detto 
«figlio» senza altro ^. 

Ma quel che più importa è vedere se i cristiani ammet- 
tevano o no questa fondamentale coincidenza tra Zagreo e 
Cristo, se da essi insomma era ammessa la resurrezióne dì 
Zagreo. Orbene : Origene dice chiaro che Dioniso fu ricom- 
posto e richiamato in vita ^, e Giustino usa per Zagreo pro- 
prio la stessa parola che 1* Evangelio adopera per la resur- 
rezione di Cristo : anasthénai^. Possiamo ragionevolmente 
credere che Giustino usasse a caso quella augusta parola, o 
non dobbiamo credere piuttosto che, conscio delle sonliglianze 
tra i due miti, da lui attribuite al diavolo, cóme vedremo su- 
bito, volesse accentuare con quel vocabolo proprio quel che 
vi era di scandaloso in questo avere opposto la resurrezione 
di Dioniso a quella di Cristo ? 

Si veda ancora come Giustino considera la morte e la re- 
surrezione di Gesù, in rapporto ai miti di Dioniso o Eracle 
o simili, cioè ai miti degli dèi risorti : egli dice che i cristiani, 
affermando la morte e la resurrezione di Gesù, non dicevano 
cosà nuova*. Dunque egli ammetteva che là resurrezione 
di quegli dèi non fosse diversa, come fatto, per chi ci credeva, 
da quella di Gesù. 

Il mito di Zagreo aveva dunque col Cristo in comune 
anche la resurrezione corporale*. Se a tutto questo aggiun^ 



^ DiOGN. 8, 9 ; 9, I ; 9, 2. Si noti che nei Vangeli Gesù è detto 
sempre uló^ e mai waìe. Invece negli Atti che sottostanno al- 
l' influenza paolina è detto spesso icat? {3, 13 ; 3, 26 ; 4, 27 ; 4, 30) 
Il fascino che potè esercitare questa qualità di figlio di Dio sui 
Greci si spiega ; l'epiteto e la qualità di figliò di Dìo era allora ire" 
qnente {WB.ttBR Der Sohn Gottes 1916 p. 18 s. p; 146-155). 

^ Orig. C. Cels. IV 17 : TEàXtvoùvs^jjiévouxalolovstàvapioojeovTo?. 

3 Diai. C. Tryph. 69. Cfr. Me. XVI 9, Gio. XX 7. Atti 11 24, 
Hom. VI 5 ecc. 

* JusTiN. Apol. I 21 : 'lYjaouv Xpwrcòv.... «rcaupW'&évTa xal 
ano^avóvra xal àvaoTàvra.... òò rrapà toùs wap'ótiTv >sY<*f*^^^?^^o^S 
1?^ Ali xaivóv TI 9épo(Aev. 

^ Notevole la coincidenza tra l'antica festa del battesimo 
cristiano del 6 (io) gennaio e la festa deirepifania di Dioniso il 
'6 gennaio. Plinio {N. h. II 106,11) narra che ad Andro il 5 gen- 
naio correva ogni anno un ruscello di vino (cf. Paus. VI 26, i). 
Si può anche confrontare il miracolo delle nozze di Cana con la 



•^ 
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^amo ancora la identità tra Dioniso e ZeuSj cioè tra il pa- 
dre e il figlio, che corrisponde alla identità del Cristo col Pa- 
dre % otterremo tra il Zagreo orfico e il Cristo paolìno una 
tale concordanza che la maggiore non si \ùde mai : sì che 
quando udiamo qualcuno^, per esempio il Deissner, argomen- 
tare che se Paolo avesse avuto qualche impulso dai misteri 
si dovrebbe trovare qualche affinità tra il .Dio pagano ri- 
spettivo e il Cristo paolinO| mentre non vi è alcun trattò nella 
concezione paolina che ricordi influenze estranee ^, noi dob- 
biamo rispondere deplorando sinceramente che là teologia 
si mostri cosi sicura di sé in cose che non conosce abbastanza. 
Anche l'escatologia ^ra assai simile nelle due religioni. 
Qui come là abbiamo la concezione di terribili punizioni fi- 
siche inflitte nell'oltretomba ai malvagi; Giustino ci atte- 
sta che i cristiani avvertivano questa concordanza quando, 
riferendosi al mito di Er narrato dà Platone nella Repubblica, 
dove le anime vengono giudicate e punite con tormenti vari, 
nota come Platone credesse alla resurrezione dei corpi, dal 
momento che credeva ai tormenti fisici oltremondani, e con- 
clude che, non esistendo questa credenza presso i Greci, il fi- 
losofo doveva averla appresa dai profeti^: ora, poiché il 
mito di Er è orfico, si deduce che Giustino vedeva inconsa- 
pevolmente nell'escatologia orfica una concordanza con quella 
cristiana. 



trasformazione in vino dell'acqua disposta in caldaie nel tempio 
di Dioniso in Elide (Paus. VI 26, i). Su tutto ciò v. Bousset 
Kyrios Cristos pp. 332, 36. 

* Dioniso era identificato dagli orfici con Fanete (Procl. 
In Plat, Tim.ll io2¥. cfr. Diod. I 11, 3: Abel 168 Kern 
237) i Fanete veniva identificato con Zeus (Herm. InPlat. Phaedr^ 
p. 141 ; MACRon. Sai. 1 18,17 : Cfr. Macrob I 23, 22 = Abel 55 
Kern 71 b), 1* identificazione di Zeus e Fanete era rappresentata 
neir inghiottimento di Fanete (T?rocl.. In Plat. Tim. 28 C (I 312» 
26 Diehl) = Abel 121 Kern 167, cfr. Procl. In Plat. Pcirm- 
130 Bp'. 799, 27 Góusin* e In Plat. Crat. p. 66. = Abel 123 
Kbrn ivi). Fanete è la divinità suprema, concepito come Zeus. 

Nel pap. Par. 1799 è detto: àpx'^y^'^'^'i ^°^^'^ T^'^^^^'^^^^^i'-^^ 
{Xsvo(; 'cà icAvra T)) éauTou .8uvdc(Asi (Wobbermin 0. e. p. 84): 
«Deissner Die Mystik des Paulus -g. 128. Secondo D. il 
Xristo Paolino concorda perfettamente col Gesù storico, cioè col 
Gesù dei sinottici! 

3 jusTiN. Coh. ad Gr. 27. 
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E badiamo all'etica. Tra orfisino e cristianesiino vi era 
certamente un abisso spirituale ; ma i fondamenti della co- 
struzione etica, cioè il sostrato mitico, o teologico che dir 
si voglia, era lo stesso. L'offismo affermava il dualismo tra 
la carne titanica, derivata all'uomo dalla sua natura titanica, 
essendo nati gli uomini dalle ceneri dei Titani fulminati da 
Zeus, e l'anima dionisiaca, derivata dà ciò che i Titani, pro- 
genitori degli uomini, avevano divorato Dioniso % e poneva 
nella carne il peccato originale^ di cui l'uomo deve liberarsi 
ricongiungendosi alla sua natura dionisiaca in Zagreo ; il 
paolinismO; affermava il dualismo tra carne e, spiritò, po- 
nendo nella prima la sede del peccato, poiché gli' uomini sono 
discendenti di Adamo, di cui l'uomo può liberarsi rinascendo 
in Cristo. Comej cioèj nel Vangèlo è narrata la passione e la 
resurrezione del Cristo, così nella teologia orfica eran. "narrate 
la passione e la resurrezione di Zagreo : come il cristiano, 
in base alla .parola del Vangelo, crede alla verità storica della 
passione e della resurrezióne del Cristo^ così l'orfico affermava 
la realtà storica del mito di Zagreo sull'autorità della teolo- 
gia : come il cristianOj realizzando in sé medesimo la storia 
del Cristo, ottiene la vita eterna^ còsi l'orfico morendo e ri^ 
nascendo in Zagreo arriva alla beatitudine*. 

Tra orfismo e cristianesimo vi era dunque un' intima 
profonda essenziale concordanza. E Luciano esprimeva una 
impressione èertò assai comune definendo la religione di Gesù 
come un ntwvo mistero % allo stesso modo che Ignazio era 



^ Testi in Lobeck p, 557. 

2 Paul. I Cor. XV 53 : Asi rè <p^apòv towto èv8ócac&at à9ftap- 
otav, xal TÒ fl^vvjTÒv TOUTO IvSùoao^ai à^avaotócv. Greg. Nàz. Or. I 
5 (MiGNE PG. 35 p. 397 C) ; yevó|tó^a »6ol 8t' aòróvj lireiS'?} 
xàjteivos St' :^{Aas avépcùTro? ; Ps-Athan. De pass, et cruce Dom. 
(MiGNE 28 p. 205 A) '. yéyovsM élv&poTroc leal aTcéd'Otvev, tv' iiyu&X^y ol 
à<; ^vdpcùTCOt dtTcoS^oxovxet;, '&eòro3iti5'W{xev. Greg. Nis. De heaU 
Vili (MiGNE 49 p. 1280 g) : èxpatvet -n^v lowtou <póotv & élv^ptòTto? 
à^va-TO? hi BvfiTQxi ; De profess. Christ. (Migne 46 ^. 243 D) 
lA^tiTQatq^eta^ cpóoeco? tòv xP'^<"io'^t<7(xòv ielvai. Apollin. Fideiexpos. 
V' 377 DRAESEKE (TK Vili 3-4): fjjjisi? y«^P 9<kJ*^ fiv^pitoito» 
Yevsv^CT^at tòv tou ^sou Xóyov Tipo? cwrjQplav -^{lóSv, tva tJjv 
otAottóoiv Tou iTtoupavtou XàPwfASv Kal <8^etoiton3^c5{jisv rtpò^ ójjioiÓTrjTO. 
^ou jtarà «póow àXiQ^ivoi) ulou tou ■S'eou. 

' Lue. Peregr. II : aavrìp TaiSriQv tJjv TeXer^v tlaéy(x.Ye)t el? tòv pCov, 
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^ssai preciso applicando ai discepoli di Paolo la terminologia 
misterica ^ 

La concordanza tra Cristo e Zagreo ebbe una parte non 
ancora bene studiata nella polemica del Discorso vero ài 
Celso 3. Uno degli argomenti di questo apologeta pagano era 
in parte fondato suU'orfismo, e consisteva nelPopporre alla 
<iottrina e alla teologia cristiane quelle della sua religione, 
in base ai libri dell'orfismo. « Su dunque r— . dice Origene a 
Celso — adduci i poemi di Lino, Museo, Orfeo, la storia di 
Perecide ; confrontali con le leggi di Mosè, opponendo le sto- 
jie e i discorsi morali alle leggi e ai precetti » ®. Il fondamento 
dunque della poletóica celsiana era costituito dai libri ca- 
nonici delPorfismo*. 

Dalle stesse argomentazioni di Origene si può avere 
una idea assai esatta intorno alle dottrine fondamentali 
di Celso e conchiudere con sicurezza che esse erano de- 
private dalPorfismo. Per esempio la escatologia. Celsb evi- 
dentemente aveva negato la verità della escatologia cristiana : 
ed ecco Origene gli ribatte che se i cristiani sono in errore 
è in errore anche lui stesso. E perchè ? «Poiché Celso dice 
— sono le parole di Origene — che i cristiani sono sviati da 
meschine speranze, noi risponderemo a lui, che li biasima 



1 Ign. Eph. XIII 2 : IlaóXou (JujtjACaTat. l'er queste affinità vedi 
anche ciò che dice Wobbermin o. c. p. 96 s, sugli elementi or- 
fici dell'evangelio egizio. 

* L'orfismo non è nemmeno accennato dai più importanti 
studiosi di Celso ; v. Pressensé Hist. des irois prem. siècles de 

ì'EgUse Ser. II voi. 2 (Paris 1861) p. 115-142 ; Neànder AUgem. 
GesQh. d. christl. Rei. u. Kirche (Gotha 1863) I pp. 203-14; 
JBaur Gesch. der christl. Kirche (Tùbingen 1863) I pp. 382-409; 
Keim Celsus Wahres Wort (Ziirich 1873), Muth Der Kampj 
d. heidn. Phil. Celsus gegen die Chrisi. (Mainz 1899}; De Faye 
■Origene (Paris 1923) pp. 138-189 ; Rougier Ceise (Paris 1925); 
Anna Mura Stange Celsus und Origenes (Giessen 1926). Non 
conosco PÉLAGAUD Etude sur Celsus (Leipzig 1878) e l'edizione 
di Celso di Neumann. Il Keim che pretende di ricostruire l'opera 
di Celso non traduce nemmeno i passi ai quali mi riferisco e al- 
ierma (p. 199) che C. ignorò l' idea del Messia sofferente. 
' Orig. C. Cels. I 18. 

* La OepexóSou Ypa?^ di cui parla Origene è il Xlevrétxuxo?! 
-opera cosmogonica di contenuto orfico (Gruppe Griech. Myi^' 
u. Rei. gesch. 1 427 s.). 
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-per la dottrina della vita beata e la comunanza con Dio: 
Certamente secondo te, amico, sono sviati da esigue speranze 
anche coloro che "^anno accettata la dottrina di Pitagora e 
di Platone, secondo la quale l'anima per sua natura sale verso 
l'arco del cielo e nella regione celeste contempla la visione 
degli spettacoli beati. Secondo te, o Celso, anche coloro che 
hanno appreso che Panima si libera, e vivono in modo da 
diventare eroi e vivere in compagnia degli dèi, sono sviati 
da esigue speranze» \ È evidente che Origene qui allude 
alle dottrine orftco-pitàgoriche, le quali insegnavano che la 
anima si solleva al cielo dopo la morte e descrivevano con 
vivi colori le beate visioni dell'oltretómba e dicevano che 
l'anima dell' iniziato diventa un eròe, oppure va a vivere in- 
sieme agli dèi. Quanto alla allusione alla liberazione del- 
l'anima, essa mira evidentemente alla nota dottrina che con- 
siderava l'anima rinchiusa nel corpo come in una tomba, 
dalla quale la morte la liberava. 

L'iiso personale che Origene fa di questa replica dà un 
singolare valore a queste allusioni. Infatti tutto il discorso 
di lui non avrebbe alcun valore polemico se tra coloro che 
avevano accettato queste dottrine non entrava anche Celso, 
nonostante il suo disprezzò per le non molto dissimili dot- 
trine cristiane : e solo in questo caso si giustifica 1* ironica 
invito che Origene rivolge a Celso a voler esser sincero, a con- 
fessare di essere epicureo, e di non credere nell'anima, con- 
frontando la morte cristiana con quella affermata dalla filo- 
sofia greca e dai misteri. Altrove Origene allude chiaramente 
alla dottrina orfica, secondo la quale l'anima viene chiusa nel 
corpo per scontare il peccato originale : dottrina che, come 
egli dice, si trova in Pitagora e Platone e Empedocle, gli 
autori più spesso citati da Celso 2. 

Celso opponeva dùnque alla escatologia cristiana quella 
dei misteri. Sappiamo infatti che egli opponeva alle pene 



^ C. Cels. Ili So. 

^ C. Cels. I 32 : ^ sòXoY<i>Tspov, éxàaTi^v 'i'uxV xorà two? 
ànoppiixoì}^ XÓYOU? (Xéy^ 8è /caura vuv nona nuS-ayópav xal Hhk- 
*rù>VQt xal *E(jt7ce8o>tXéa, o5? noXXcèKt? àvépiaoev è KéXoo?) ebxpt - 
^Ofiévvjv acàfian xat' à^Cav eloxpCvsc^ai xal Jcarà rà rrpÓTepa ^j^iq. 
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oltremondane del cristianesimo quelle delPorfismo *j e sé ap- 
provava i cristiani che promettevano ai buoni la felicità e 
ai malvagi la dannazione*, ciò dipendeva certamente, dal 
fatto che l-orfismo aveva una eguale dottrina. 

Anche la cosmologia di Celso era dedottaidalPorfìsmo, 
perchè égli opponeva alla lotta di Satana contro Dio la lotta 
dei Titani e dei Giganti narrata nella teogonia orfica', e af- 
fermava le successive distruzioni del mondo mediante il 
fuoco secondo la dottrina orfica, eraclitea e stoica*, e il sus- 
seguente perpetuo ritorno delle coseni E infine anche la sua 
antropologia aveva il suo fondamento nell'orfismo perchè 
riteneva il male insito nella stessa natura umana ®, e conside- 
rava il corpo come il carcere dell'anima ^. 

Il pensiero di Celso era dunque tutto imbevuto di dot- 
trine orfiche e su queste dottrine era fondata principalmentela 
sua polemica, che consisteva nell'opporire al cristianesimo una 
religione equivalente. Sicché Grigenè aveva ragione chiedeit- 
dogli se le credenze cristiane non fossero più venerande di 
Dioniso ingannato dai Titani é decaduto dal trono di Zeus e da 
essi sbranato e di nuovo ricomposto, e risorto e risalito al cielo^ ; 
e vedeva giusto quando esclamava : «Mi meraviglio se Celso 
non loda Dioniso per rivaleggiar con noi e vilipendere Gesù » *» 



^ Orig. C. C. Vili 48 : "fìaTcep où xoXàasK; alwvCou? vojjiC^sie, 
oikca xar ol Twv Ispcìv èxelvtóv è^^QY^^ral Tesserai xal {lUoraYtoY^^» 
&(; cu (lèv TTOÌ? (ScXXok; àTcsiXei^ èxeCvoi Bè gó. 

2 C. Cels. VI 42. 

ve. Cels. Vili 44. 

* C. Cels, I 19 : TcoXXà? ex wavrò? alGvot; IxTtupcIJoeK; Ye^ovévat. 
Cfr. PoRPH. V. Pyth. 19 : xarà TreptóSou? riva? rà Ysvó(Àev<^ tcots 
TcàXtv "iistxm.. Il rito funerario orfico della arsione era una IxTcìSp. 
individuale. 

5 C. Cels. IV 60 : xoiv^ ij Tràvrcùv.... 9Ó01?, xal yXà si? àji.otP*J)V 
TraXtvrpoTtov louoa >eal èTcavrouCTa ; IV 69 6cacrta tou 6Xou acoTTjptas 
Svexa Y^vsraCTe àTcóXXurai, àj/.oi^'ììv è^ àXX'/]Xcùv el^ dtXX7)Xa. Cfr. PoRPH. 
V. Pith. 19 : xaTà TcepióSou? riva? xà Y^vójJisvà tcots TrdcXiv Y^vsrai» 

* C. Cels. IV 65: ex tì'SoO oóx Ioti xaxà, SXtj de TcpóoxeiTai, 
xal tot? ■8'Vi(3ToT? è(xitoXs\SeTai. 

' C. Ce^5. VIII 53 chiama il corpo Seofxo'tépioy dell'anima. 
Secondo VII 28 Celso segue la escatologia ùéì Fedone che è orfica» 

8 C. Cels. IV 17. . 

' C. Gefe. VII. È singolare che Celso, pur combattendo tiitti 
i dogmi della fede cristiana, mostra di ignorare, come ben nota 
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Però la scelta dell'orfismo come base della polemica non 
fu fatta da Celso senza una profonda ragione. Egli non voleva 
già abbattere il cristianesimo ma riconciliarlo col paganesimo * : 
or dunque conveniva mostrare come nel paganesimo ci erano 
alcuni dfei dogmi o dei miti fondamentali del cristianesimo, 
alfine di avvicinare, sulla base di essi, i due grandi nemici ; 
mostrare che in realtà i punti fondamentali delle due religioni 
coincidevano. Solo cosi si poteva sperare di riconciliare le due 
religioni. Ora nessuna base di conciliazione poteva trovarsi entro 
il paganesimo fuori dell'orfismo. Per questo Celso lo iaveva scelto. 

Certo è che la identità tra Zagreo e Cristo colpì i cri- 
stiani stessi che non sapevano spiegarsela. .Giustino Martire 
la spiega supponendo che i commentatori dei poeti antichi, 
appresa dai profeti la futura venuta di Cristo, inventarono 
i figli di Zeus col disegno che le cose riguardanti il Salvatore 
venissero considerate come fiabe simili a quelle dei poeti. 
L'apologeta spiega così la coincidenza veramente straordinaria 
tra la profezia di Giacobbe nella Genesici che la tradizione 
connette con la venuta del Messia, e la persona di Dioniso, 
supponendo che, in accordo ad iessa, si creasse BaecOj- figlio 
di Zeus, inventore della vite, lacerato, risorto e asceso ai cielo *. 



MuTH (p. idi), la Trinità e la Eucarestia, benché, • quanto alla 
prima, ricordi il nome delle tre persone (VII ii, VI 70, 73). Sup- 
poiigo che C. non toccasse né la Trinità riè 1' Eucaristia perchè 
<luanto alla prima l'orfismo aveva qualche còsa di simile nella 
identità di Zeus padre e pioniso figlio, e quanto alila seconda 
il processo mistico della iniziazione era lo stesso, ' 

^ Baur Das Christent u. die christl. Kirche p. 387 s. | Keim 
•0- p. 190 s. ; PÉtAGAUD Celsus et les prem. luttes entre la phil.ant. 
st le cAm^. (Paris 1879) pref. p. XV epV454 ; AxfB± Hisi. des 
pers. des e^Hses (Paris 1878) pi 168 s. ; Neumann I^er róm. Staai 
und die allgem. Kirche bis auf Diocletian (Leipzig 1890) I p. 35 j 
MuTH b. e. pp, 159-60, seguendo OvERBECK(rÀeoi. LiUraturzeit. 
1878 p. 536) e KOLTSCHAU ijarb. far protesi. Theol.XVIll 1892 
P- 631), crede che 1q scopo di C. fòsse di combattere l'esclusivismo 
particolaristico dei cristiani e richiamarli air unióne coi pagani. 

* Gen: XLIX lò-ii : Non auferetur sceptrùm de luda, et 
idux de femore eius,donec veniat qui miiiendus estlst ipjsè-èrU ex- 
psctatio géntium. Ligans ad vineant puUum suum et ad vttem, fili 
''^i, asinam suam. Lavabit in vino stolàm suam, et in sanguine 
uvae pallium suum. 

* lusTiN. Apol. I 54 (MiGNE 6, 408 s.)> e Dial. ^iim Tryph. 
^^9 (MlGNE 6, 636 C s.). 
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E Giustino conclude, quasi co^solandosi, che per quanti 
miti i demoni potessero inventare, per nessuno dei figli dì 
Zeus avevano osato inventare la crocifissione ': il che vuol 
dire, in sostanza, che nel pensiero di Giustino solo la croci- 
fissione distingueva j nell'ordine dei fatti, il Cristo da Zagreo. 
Date queste concordanze tra le due religioni, che spiegano 
e giustificano la profonda influenza esercitata dall'apocalissi 
orfica sull'apocalissi protocristiana % si comprende che i 
primi cristiani intuissero un nesso tra le due religioni, e lo 
spiegassero a loro riiodo pensando che Orfeo si fosse convertito 
dal politeismo al monoteismo scrivendo opere in favore dì 
questo. ®,_oppure, identificando Mosè con Museo, maestro di 
Orfeo *, finendo con avere per lui un vero e proprio culto K 
E questa affinità profonda tra le due religioni spiega un fatto 
finora non bene chiarito, il fatto che Eraclito, cioè, eser- 
citò una profonda e durevole influenza sul pensiero proto- 



^ Apol. 1 54: *AXX' oùSatxoO oùx ènt fivo? twv Xeyopivwv uìwv 
Tou Alò? t6 oraupcdd-^vai èjAijA-^oavTo. 
» Maass p. 258 s. ; I)IB.T^mcH Nekyia. 
« JusTiN. Coh. 36; TheOphil. Ad. Autolyc. IH 2. 

* Clem. Al. Strom. V 12 p. 79 Stàhlin ; Justin. Coh. IV ;: 
SuiD. s. v..; Alex. PoLYHiST. ap. Eus. Praep. et;. IX 27» 

* Pare sicuro che le rappresentazioni di Orfeo nelle cata- 
com.be non sieno, come si crede generalmente, allegorie del Sal- 
vatore, ma rappresentino propriamente Orfeo, in connessione 
alle dottrine orfiche (Heussner Die aUchristì. Orpheusdarstel- 
lungen Leipzig 1893 ; Dieterich iV. p. 229). Notevole è un mo- 
numento plastico con Orfeo, a Costantinopoli, identico a un altro 
di Atene, nel quale una croce scolpita sulla base esprime quaisi 
l'affinità delle due ri8}igi?)rtii (DiÉTERiCH iV p. 230). La. simpatia 
del cristianesimo per O. fu facilitata da ciò che nella tradizione,, 
accanto all'O. che ammansa le fiere, vi era anche un O. circondato 
di pecore e uccelli (Eisler Orphisch-dionys. Mystenengedanhevu 
in d. christl. Antike, Bibl. Warburg Vortrage 1922-23 Berlin. 
1925 p. 13 s.)i Spile rappresentazioni di Orfeo nelle catacombe 
V. Saxl Friihes Ch^istent. u. spàter Heident. in ihr. Kunstbez^ 
Ausdrucksformen^ Jdhrb. fiìr Kunstgesch. II (XLVi) 1923 pi 8). 
Un sigillo di Berlino (Kern p. 46 n. 15 a; Èisler Orpheus the 
fisher t. XXXI) mostra un uomo crocifisso sotto sette stelle e 
la leggenda OPOEOS BAKKIKOS. EiSLBìi(Prph,Dionys. My- 
sterienged. p. 339) crede addirittura a una tradizione cristiana 
della crocifissione di O. Le identificazioni di Orfeo con David» 
e Adamo sono tarde (Eisler pp. 11 s. g3 s.). 
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cristiano e gnostico > ; che veniva annoverato dai cristiani,, 
insieme a SocratCj tra quei pochi ì quali, pur essendo àtei, 
dovevano esser considerati come cristiani perchè viventi 
secondo il logo \ che il neoplatonico Aurelio metteva in rela- 
zione con la dottrina della incarnazione^; che Filone lo- 
dava il pensierp eracliteo contenuto nel ir. 62 perchè concorde 
con l' insegnamento di Mosè,*; che Clemente Alessandrino noa 
solo accoppiava volentieri talune sentenze eraclitee con t 
luoghi del Vangelo \ ma pensava anche che la sentenza con-^ 
tenuta nel ir. 18 di Eraclito fosse una parafrasi voluta di 
un passo di Isaia®; e chie in generale gli scrittori cristiani 
lo citano; con simpatia^. . 

Non è possibile ammettere, come forse qualcuno può pen- 
sare, che queste concordanze tra l'orfismo e il cristianesimo^ 
sieno dovute all'opera dei ri eoplatonici, perchè il mito di 



^ Pfleiderer Die Phil. des Her. pp. 255-352, 365-382, e^ 
HeraklUische Spuren auf theoìog. insbes. altchn Bóden inner - — 
und ausserhalb dar kanon. Liieratur in lahrb. /. protesi. Theol. 
XII ppi 177-218 ; Patin HeraklUische Beispieie 1 (Neuburg 
1892) pp. 3-17, ÌS4, nota, ifi^ ; t>RAiESÉKK Patristische Herakleitosp 
spuren in Arch. f. Gesch. d. Phil. VII (1894) pp. 158-172 ; 
V. anche Patin ivi XII (1899) p. 158, e SchulTìC ivi XXII (1909) 

, 211. . . _ . 

* lUSTIN. \4/)0/. I 46. 

3 Amelio in Eùseb. Pme/). ev. XI 19. Cfr. loii. I 1-3 ; 14. 

* Phil. Legf. Alìèg. 1 108 •Quàest.inGen. IV p. 360; Sext. Émp^ 
Pyrrh. Hypoth. HI 230. Questo fondo cristiano della dottrina 

j eraclitea spiega ^ perchè essa ; fu citata con simpatia da scrittori 

I cristiani (Greg. Naz. In Caesar. or. futi. 22; Basil. 8chol. in 
Greg. NàZ' ivi). Il Bernàys fa dipendere questa simpatia per 

iKr. dalla sua Òi>posizione vèrso il culto greco {Her. Briefe ip. 4).- 
E questa opposizione a noi è nota solo dalle idee dèi moderni 

j intorno al senso dei: frr. 14 6x5 ! 

® I due frr. 19 e 34 sono citati da Clemente {Sirom. II 24, 
II D. p. 12 Stàhlin e V 116, II p. 404 St.) insieme al noto «Chi 
ha orecchi da udire oda » (Matt. XI 15 ; Lu e. XIV 35) : il fr. 26- 

nStrom. IV 22 II, p. 310 St.) è accoppiato a Paul iJ?ow. 13, 11 s. 
' Clem., Al. Strom. IX 18 (II p. 121 St,). Il passo d' Isaia- 
che Er. avrebbe parafrasato è VII; 9: Si non crederitis nonper- 

manebitis ; èàv jx^ TnoTeóaiQTs, oòSè {xij ouv^re, nella versione di 

IClemente. 

' Peres. Greg. Naz. In;Caes. or. f un. 22 ; Basil. Schol. in- 

Y^feg. Naz. ivi. 
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Zagreò ci appare fissato in tutti quei momenti che lo asso- 
migliano alla storia del Cristo molto prima che il neoplato- 
nismo spuntasse sull'orizzonte; 

La prima apologia di Giustino, dove è affermata la con- 
■cordanza delle due persone, è dedicata ad Antonino Pio, e 
cade tra gli anni 138-161 ; ma benché al cap. 46 Giustino 
dica che Cristo era nato cinquant'anni innanzi al tempo in 
cui la scrisse — -che, se ciò fosse esatto, daterebbe l'apologia 
dopo la morte di Antonino Pio — dobbiamo datarla nei pri- 
missimi anni del suo regno, tra il 138 e il 140. La ragione è 
che essa fu scritta prima del Dialogo eóti (Tfif otte "^j il q^sle 
non può datarsi molto dopo il 138 o il 140 al più, perchè 
•Giustino dice che il dialogo avviene poco dopo la guerra giu- 
daica di Barkochaba (132-134) ?, in conseguenza della quale 
il rabbino Tàrfun, iiòto e rigido persecutore dei cristiani 
-ebrei, col quale avviene il dialogo s, era fuggito in Grecia dove 
'Giustino lo incontra. Tarfun morì insieme ad altri martìri 
al tempo della caduta di Betar (136) che chiude quella guerra *. 
Naturalmente non vi è sicurezza che il colloquio tra Tarfun 
e Giustino sia storico, benché non si possa escludere che dei 
riflèssi di verità ci siano ; si può anche ammettere che tutte 
le circostanze storiche di esso siano inventate; soltanto non 
si può consentire alla data relativamente tarda, dopo il 150, 
che si suole assegnare a questo dialogo, perché se -anche 
•Giustino non immaginò il suo dialogo pròprio vivente an- 
cora Tarfun, non è neanche ragionevole che egli introducesse 
come interlocutore proprio un uomo morto venti anni prìm^ 
-e ormai dimenticato. E invece assai probabile che Giustino 
scrivesse il suo dialogo vivente ancora il ricordo di questo 
fiero nemico dei cristiani, per confutarne le accuse. 

Se dunque il dialogo con Trifone va datato pochi anni 
dopo la morte di Tarfun, intorno al 140 circa, assai poeo 



MusTiN. Dia/, e. Tryph. 120. 

^ IxssTJN. Apol. J:^i: " 

* L'identificazione di Trifone con Tarfun poggia su EuseB' 
Hist, eccl. IV 18 : s,u Tarfun v. Ochser in TAe jewish enc. XH 
p. 56 e Graetz Gesch. d. luden IV pp. 59, 94. 
, . * Sulla guerra di Betar v. spec. Graetz IV p. 165 ; sulla morte 
4i Tarfun, ivi, p. 155. 
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prima di questo, nei primissimi anni o mesi di Stonino 
Pio, va datata l'apologia che volentieri si immagina scritta 
nel fervore delle speranze suscitate dal nuòvo imperatóre, 
appena giùnta la notizia del suo avvento. / /; ; 

Dunque intorno ài 138 o 140 noi vediamo ben fissate 
e determinate le concordanze fondamentali tra Zagréo e 
Cristo. E se così è, non è possibile chiamare in causa rrieo- 
platonici. IX Discorso vero di Cdso, che inizia la schermaglia 
neoplatonica contro il cristianesimo, è degli anni 175-180 *, 
dunque posteriore , di una quarantina d*anni alle date che 
abbiamo fissato qui sopra. Porfirio, che i cristiani conside- 
ravano come il loro peggiore nemicOj tanto che per decreto 
del CQiicilio di Efeso (43 1) e per una legge di Teodosio II :(448) 
i suoi libri furono bruciati, a differenza di qudli di Celso \ 
visse circa tra gli anni 215-270 ; Giuliano è degli anni 331^ 
363. Tutto il lavorio di adattamento delÌ*orfismo al- cristia- 
nesimo, che alcuiii pongono come conseguenza della èattaglia 
neoplatonica, è di molto postériorcj dunque, al tempo iii cui 
le concordanze prfico-cristiane sono riconosciute- e accettate 
come fatto dai cristiani. 

Resterebbe un unico partito : abbassare le date dell'or- 
fismo fino al primo o secondo secolo dopò Cristo ; ma quésto- è 
impossibile.. Ho già detto, che i miti fondamentali dell'orfismo 
debbono datarsi intorno al VI secolo almeno a. C, e anche 
consentendo col Kem ' che il mito di Orfeo sia relativamente 
recente (V sec. circa), e che non abbia avuto, come io credo, 
una formazione diversa e più recente dal sostrato dellaoteo- 
gonia orfica, e anche concesso, come vogliono alcuni.*, chei la 
teogonia rapsodica,, la quale conteneva il mito di Zagreo, 
fosse addirittura di età alessandrina, è indiscutibile che il 
complesso dei miti orfici è anteriore di secoli a Gesù. E quando 
anche volessimo dubitare di questa, che è del resto una con- 



^ Neumann in Pauly-Wissowa III 2 p. 1884. 

* Whittaker The neapìatonisis* p. 143. 
® Kern Orpheus (Berlin 1920) p. i s. 

* Schuster De veier, orph. iheog. indole atque origine, Leipzig 
1869; SusEMiHL Gesch. d, griech. Lii. in d. Aìex-zeit I 376; 
Heller Phil. d. Griech. I p. 93; Dummler in Arch. f. gesch, 
-Phil. 1894 p- 147 s.v Pieterich i46n' p. 126 s,, spec, 132. 
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quìsta della scienza, resta il fatto che- Diodoro ci prova che il 
mito di Zagreo, compresa la sua resurrezione personale, ési* 
steva e veniva/ insegnato nei misteri orfici verso la metà del 
I sec. a* C, poiché l'ultimo fatto narrato nella Biblioteca ài 
Diodoro; è la spedizione britannica di Cesare del 54. : ' 

Dunque, le interpolazioni neoplatoniche si potrebbero ac- 
cettare, solò, sé si potesse àmmetteife che esse riguardano il 
mito vero e proprio, quel mito che era il fondamento del con- 
fronto tra Zagreo e Cristo : la uccisione e la rinascita del dio. 
Ma ciò^non si può consentire. La teogonia, intitolata Discorso 
sacro, che era qu^a usata dai neoplatonici \ e ha il suo cen- 
tro appunto nd mito di Zagreo, la cui rinascita e il cui regno 
la coronava, non può certo immaginarsi come una invenzione 
dèi neoplatonici. La sostanza mitica di essa, cioè il mito di 
Zagreo e dei Titani, indipendentemente dalla teogonia, come 
prodotto letterario, risaliva a età antichissima ed era com- 
piutamente formata un secolo avanti Gesù e almeno due se- 
coli prima del primo neoplatonico. 

Ora gli è proprio su questo mito che poggia la identifica- 
zione tra Dioniso e Cristo ; togliendolo cadrà completamente 
il tentativo neoplatonico di contrapporre un dio pagano ai 
Messia cristiano. Qui non si tratta di ammettere interpreta- 
zioni neoplatoniche, simili a quelle, per esempio, di Porfirio 
e di Proclo, che stanno nella corrente allegorizzante filoniana ; 
si tratta di affermare che i neoplatonicr introdussero nelPor- 
fìsmo un determinato mito per opporlo a Cristo, quando è 
dimostrato che esso esisteva nel VII secolo almeno avanti 
Cristo ed era il nucleo di una teogonia orfica che esisteva 
forse in età preistòrica e, in tutti i casi, era insegnata nei 
misteri orfici al tempo di .Diodoro. 

Forse può parer strano che un mito così arcaico ve- 
nisse integralmente conservato fino a età tardissima: ma 
l'orfismo era dotato di una immobilità che i . documenti 
orfici dimostrano largamente. La dottrina che l'uomo mo- 
rendo diventa dio, espressa nelle laminette auree di Tu- 
rio, si trova già nel Carme aureo e in Empedocle^, non- 



1 GRUPI'E M. I p. 430. 

2 Carm. aur. v^ 71 ; Emped. fr» 355 Diels. 
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che in Platone % e le concordanze generali tra le laminéttè 
e la seconda olimpica di Pindaro, che ne è quasi un com- 
mentò^, dimostrano che esse contengono una dottrina la 
quale già due secoli innanzi era completamente formata ; 
e la concordanza tra il rito funerario orfico e il dialogo plu- 
tatchìano Del demone socratico prova che dopo altri quattro 
secoli j e cioè verso la metà del primo secolo dopo Cristo, an- 
cora le dottrine fondamentali deU'orfismo erano le stesse. 
Sì che noi abbiamo una permanenza di queste dottrine, stò- 
ricamente accertata, di ^dnleno sei secoli. Ma poiché la teo- 
gonia rapsodica, su cui quelle dottrine poggiano, risale cer- 
tamente almeno al VI o VII secolo, questa permanenza fini- 
sce coU'abbracciare un periodo di sette od otto secoli. Gli 
orfici, per dirla colGruppe, non fecero altro che versare il 
vecchio vino nei vecchi otri®. 

Data questa immobilità —^ la quale è, infinej assai minore 
della immobilità mostrata dalla cristologia ortodossa, per esem- 
pio, che oggi è la stessa che era nel IV sec. — - è perfetta- 
mente legittimo proiettare nella età anteriore a Cristo,' li- 
berandole dalle interpretazioni allegoriche tarde, le notizie 
mitiche e teologiche che intorno all'orfismò i neoplatonici 
ci hanno conservato, ed è assolutamente inutile attribuire 
al lavorio dei neoplatonici le concordanze che si osservano 
tra, Porfismo e il cristianesimo. 



scita in Crist 



Addentriamoci ora nel vivo del problema paolino. Cer- e special meni 
chiamo di identificare là esperienza religiosa, cioè quel prò- itoo'^°dei*a°ria 
cesso peculiare che è la rinascita in Cristo. 

La grande novità di Paolo sta proprio^ e solo^ in questa 
nuova esperienza, per la quale il Gesù storico diventò il Cri- 
sto mistico, il fatto storico della resurrezione di lui divento 



^ Plat. Phaed. p. 69 C dice che V iniziato abiterà con gli dei. 
* DiETERicH N. p. 112. 

^ Gruppe Die rapsod. Theog. u. ihre Bedeut. innerhalb d. 
mh. Ut. ijahrb. f. Phih Supplemento. XVII 1890) p. 738. 
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il fatto mistico della rinascita dello spirito, l'obbiettivo sub- 
biettivo, il passato presente. 

In questo immedesimarsi in Cristo, proiettando noi in 
lui o assorbendo lui in noi, sta la nuova esperienza che Paolo 
diede al mondo e che diventò la pietra angolare della vita 
cristiana j Questa esperienza rese possibile la formazione dcJla 
chiesa universale, perchè pose Ogni uomo in rapporto per- 
sonale e immediato col Cristo, e il Redentore fu presente 
da allora, giusta le sue parole, in ogni luogo. Perciò l'espe- 
rienza paolina è il punto di partenza del cristianesimo sto- 
rico quale si svolse. Anche se sfrondata dalla formulazione teo- 
logica o mitologica, essa resterà sempre viva e vera perchè solo 
per essa il cristiano può sentirsi uno con Cristo e arrivare mi- 
sticamente a Dio attraverso di lui : cioè realizzare Dio in 
Cristo. Il giorno in cui la rinascita in Cristo non fosse più pos- 
sibile misticamente, il Cristo tornerebbe a essere Gesù, ri- 
diventerebbe da Dio, uomo, ritornerebbe nel passato, ridiscen- 
derebbe nel sepolcro dal quale era uscito e avrebbe il valore 
di un fatto che è avvenuto f e non di myì processo che avviene. 

Il processo mistico di questa rinascita poggia tutto sulla 
resurrezione di Cristo, e S. Paolo aveva ragione dando va- 
lore esclusivo alla resurrezione di Cristo ^, e facendo di essa 
il centro del suo sistema, perchè essa è garanzia della nostra 
stessa rinascita, È sul modello di essa che si foggia la rina- 
scita cristiana : di essa, come fatto storico, è una ripetizione 
la rinascita spirituale come fatto mistico. Se Cristo non è 
jrisorto, -il cristiano potrà sì rinascere, ma fuori del cristiane- 
simo, non in lui e con lui. Il fondamento della esperienza cri- 
stiana è dunque non subbiettivo o spirituale, ma obbiettivo 
e reale: il processo ^t^^^wf/i spirituale, ma parte dal reale: 
si fa in noi, ma riceve lo stimolo fuori di noi. Esso dipende da 
un fatto, non da un' idea ; oppure da un mito che il credente 
ritiene un fatto, che è poi lo stesso, come nel caso di Zagreo. 
Il mito, cioè il racconto, contiene lo schema della esperienza : 
per esso essa si fa. È il mito che traccia la via alla comu- 
nione, che le prescrive il cammino e le determina la mèta. 
Occorre una sola condizione: credere alla storicità dell'av- 



V / Cor. 15, 12 s. 
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venimento che si vuole realizzare misticamente; credere alla 
realtà del passato se si vuole che diventi presente. Ghi dubita 
della storicità della Passione non potrà mai riviverla, perchè 
la sostituzione della personalità, che è il fondamento della 
comunione, non avviene con fantasmi, ma esige persone 
reali. La comunione non vuole abbracciare ombre, ha bi- 
sogno di persone. 

Data questa realità, la comunione opera sostituendo alla 
persona umana un'altra persona, sia essa o non sia storica, 
purché tale sia ritenuta; ih questa sostituzione di realtà sta 
la palingenesi. La quale propriamente consiste in ciò che alla 
personalità normale subeatra un'altra personalità ; dal con- 
tenuto di questa dipende il contenuto di quella. Sì può di- 
ventare santo o stregone a seconda che si entra in comu- 
nione con Dio o col diavolo, a seconda cioè che l'una o l'al- 
tra di queste personalità vien sostituita alla nostra. L'unica 
condizione è che, tanto la persona nuova quanto il processo 
per il quale là si assume^ sieno pensati e vissuti come 
reali. 

Veniamo ora, premesso ciò, alla rinascita paolina. 

Il processo della rinascita paolina si attua attraverso 
quattro momenti, esposti nei capitoli V-VIII della lettera ai 
Romani e nei versetti che do qui tradotti, omettendo quanto 
può rendere oscuro il processOj non sempre evidi^te- di 
per sé, del pensiero paolino. 



I MOMENTO 

Cap. V 6. Se Cristo, essendo noi impotenti, certo nel 

tempo opportuno per gli empi morì, 

9 molto maggiormente, rifatti giusti nel sangue di lui, sa- 
remo salvati mediante lui dall' ira. 

IO Infatti se, nemici essendo, fummo riconciliati a Dio 
mediante la morte del figliuolo di lui, molto più, ricon- 
ciliàtìj saremo salvati heUa vita di lui. 

12 Per questo, come per uh sol uomo il peccato entrò nel 
mondo e pei il peccato la morte, cosi anche a tutti gli 
uomini giunse la morte •poiché tutti peccarono ; 
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14 fr però regnò la morte da Adamo fino a Mosè, anche su 
quelli che non peccarono, per la somiglianza della tra- 
sgressione di Adamo. 

15 Ma non come la caduta cosi è la grazia. Se infatti per 
la caduta di un solo tanti perirono, molto più la grazia 
di Dio e il dono della grazia dell'unico uomo Gesù Cri- 
sto ai tanti abbondò. 

17 Se infatti per la caduta di uno la morte regnò per 
l'opera di uno, molto più quelli che ricevono l'abbondanza 
della grazia e della giustizia in vita regneranno per 
l'opera di quell'uomo, Cristo Gesù. 

18 Veramente dunque come per la caduta di uno, che ri- 
guarda tutti gli uomini, si venne alla condanna, così 
anche per l'atto giusto di uno, che riguarda tutti Jgli 
uomini, si- venne alla giustificazione della vita ; 

19 come -infatti per la disubbedienza di un solo uomo i 
molti furono costituiti peccatóri, così anche per l'ub- 
bidienza di un solo i molti saranno costituiti giusti. 



II MOMENTO 

VI. I Che dunque diremo ? rimarremo nell'errore, affinchè 
là grazia cresca ? 

2 Non sia. Quanti morimmo al peccato, come ormai vi- 
vremo in esso ? 

3 O ignorate che quanti fummo battezzati in Cristo, nella 
morte di lui fummo battezzati ? 

4 Sepolti dunque fummo con lui per il battesimo nella, 
morte, a ciò che come Cristo risuscitò dai morti per la| 
gloria del Padre così anche noi in novità di vita cam-; 
minassimo : 

5 poiché, se siamo stati connaturati con lui per la somi- 
glianza della morte di lui, lo saremo anche per quella ! 
della resurrezione. 

6 anche questo conoscendo, che il nostro vecchio; uomo j 
fu crocifisso con lui, affinchè venisse sciolto il corpo dèi 
peccato, perchè non più fossimo • schiavi del peccato ;j 

7 perchè chi muore viene liberato dal peccato. 



— 503 — 

8 Ma se siamo morti con Cristo, crediamo che anche vi- 
vremo con lui, , .. 

^ sapendo che Cristo risuscitato dai morti non più muore, 
la morte non più lo domina. 

10 Infatti ciò ch^ è^ morto morì per il peccato una- volta ; 
ma ciò che vive vive in Dio. 

11 Così anche voi pensate' di esser morti al peccato, ma 
viventi in Dio, in Gesù Cristo. 



Ili MOMENTO 



VII. 5 Quando eravamo nella carne, le passioni dei pec- 
cati operate dalla legge aiutavano le membra nel pro- 
dur frutti per la morte : : 
6 ma ora fummo sciolti dalla legge, essendo morti, nella 
quale eravamo rattenuti. 

14 Sappiamo infatti che la legge è spirituale : ma io sono 
carnale, venduto schiavo del peccato, 

15 Ciò invero che opero non riconosco: non infatti ciò che 
voglio questo faccio, ma ciò che odio questo fo'. 

18 So infatti che non in me, cioè nella mia carne, abita il bene : 
poiché il volere^ sì, è con me, ma Poperare il bene, no ; 

19 poiché non quel bene che voglio faccio, ma quel male 
che non voglio, questo faccio. 

20 Se dunque ciò che non voglio questo faccio, non più 
io lo compio, ma il peccato che abita in me ; 

21 trovo dunque questa legge per me che voglio fare il bene, 
che vicino a me il male sta. 

22 Poiché io mi compiaccio nella legge del pensiero se- 
condo l'uomo di dentro; 

23 ma vedo un'altra legge nelle mie membra che com- 
batte contro alla legge del mio pensiero, e mi asservisce 
alla legge del peccato che è nelle membra mie. 

24 Misero uomo , io "sono. Chi mi trarrà da questo corpo 
della morte ì 

25 Grazie a Dio, per mezzo di Gesù Cristo, signor nostro. 
Non dunque io stesso col pensiero servo alla legge di 
Dio, ma con la carne alla legge del peccato. 
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IV MOMENTO 

Vili. I Nessuna condanna dunque per quelli che sono in 
Cristo Gesù, 

2 poiché la legge dello spirito, della vita in Cristo Gesù ti 
liberò dalla legge del peccato e della morte, 

3 Poiché quanto all' impotenza della legge nella quale ero 
debole grazie alla carne, Dio, mandando il suo figliuolo 
in somiglianza della carne del peccato e per il peccato, 
condannò il peccato nella carne, 

4 a ciò che la giustizia della legge si adempia in noi che 
non camminiamo secondo la carne ma secondo lo spirito ; 

5 poiché coloro che sono secondo la carne curano le cose 
della carne, ma quelli che secondo lo spirito le cose dello 
spirito. 

10 E se Cristo è in voi, il corpo bensì è morto per il suo 
peccato, ma lo spirito invece è la vita per la sua giustizia, 

11 e se lo spirito di chi risuscitò Gesù dai morti abitja in 
voi, chi risuscitò Cristo dai morti vivificherà anch"è 1 
morti corpi vostri mediante lo spirito che abiterà in voi. 

13 Se inifatti vivete secondo la carne, state per morire; 
ma se con lo spirito ucciderete le azioni del corpo, vi- 
vrete, 

14 poiché quanti dallo spirito di Dio sono condotti, co- 
storo sono figli di Dio. 

Il processo dialettico é evidente. Schematizzando il pen- 
siero di Pàolo, ecco i quattro momenti : 

i) Cristo morì per liberare l'uomo dal peccato di Adamo. 
.2) La liberazione avviene morendo e rinascendo con lui. 

3) Il corpo é la sede del peccato, 

4) Rinascendo in Cristo il peccato è ucciso nel corpo. 
Ciascuno dei quattro momenti é essenziale per l' intero 

processo che si svolge con vera forza dialettica. Attraverso 
di esso quel che era là salvezza giuridica, mediante il' sacri- 
ficio di Cristo in redenzione dell'uomo, diventa salvèziza an- 
tropologica mediante la rinascita in Cristo, cioè coìq là iden- 
tificazione in lui, il sùperaniento della carne, avvenuto in 
lui una volta mediante, la sua morte e la sua resurrezione. 
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diventa un fatto che si ripete nell'uomo. Così la seconda sal- 
vezza non è che la realizzazione della prima, è la via per la 
quale quella diventa attuale. In questo trapasso la resurre- 
zione di Cristo diventa resurrezione dell'uomo, cioè l'obbiet- 
tivo diventa subbiettivo, la storia diventa spirito. 

Questo trapasso da esteriorità a interiorità è espresso da 
Paolo coi due concetti della legge e della fede : è la fede che 
rende attuale ìa legge. «Non viene fatto giusto l'uomo dalle 
opere della legge tranne che mediante la fede di Gesù Cri- 
sto » * perchè « nessuno vien fatto giusto da Dio nella legge » * 
essendo che «la legge non vien dalla fede»*. 

Non è dunque punto vero che in Paolo ci sienò due conce^' 
zioni diverse della salvezza. Vi è una sola concezione, che 
consta di due momenti strettamente connessi tra loto, sim- 
boleggiati dai due concetti di legge e di fede, equivalenti 
a obbiettivo e subbiettivo, oppure a storia e a spirito. Paolo 
esprìme a suo modo questa diversità quando dice di avere 
appreso da altri il valore espiatorio della niorte del Cristo 
secondo le profezie^, che è il contenuto della legge ; ma di- 
chiara di non avere appreso da alcuno la sua dottrina della 
rinascita in Cristo *, che è il contenuto della fede. 

I due momenti si fondano su due circostanze che per 
il realismo paolino sono due circostanze di fatto : la schia- 
vitù della légge che tiene l'uomo soggetto alla consapevo- 
lezza della colpa e dell' ira divina, e la schiavitù della carne 
alla quale l'uomo soggiace. Il peccato, che è poi unico ori- 
ginalmente perchè deriva da quello di Adamo, vien vista 
secondo due aspetti, l'uno storico l'altro antropolo^co. Da 
questo doppio aspetto del peccato dipende il duplice aspetto 
della salvezza, che avviene prima secondo la legge^ che pone 
Cristo come vittima espiatoria dei peccati dell'uomo, e poi 
secondo la fede, che libera l'uomo dal peccato facendolo ri- 
nascere in Cristo. 

Questi due momenti sono necessari tutti e due perchè: 



^ GaL II i6. efr. FU. Ili 9. 
2 Gal 111 II. 
^ Gai. Ili 12. 
* / CoK. XV 3. 
» Gal. I II. 
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senza il prìmp la fede non avrebbe alcun fondamento reale, 
«e senza, il secondo il primo non avrebbe alcun valore indi- 
viduale. La fede, identificando l'uomo in Cristo, realizza la 
legge, cioè rende attuale l'offerta espiatoria diluì. 

Il p^jnsiero paolino, per chi sa rintracciarne lo schema 
:attraverso le involuzioni, ha una straordinaria unità, e pre- 
•senta anzi nella lettera ai Romani, che è l'unico scritto pro- 
priamente teologico, un andamento veramente teoretico, con- 
trariamente al giudizio di coloro i quali negarono che Paolo 
mai desse un quadro completo delle sue dottrine ^ 

Donde tolse Paolo questa dottrma ? Per chi studi le ori- 
gini del paolinismo, due sono i filoni storici che occorre aver 
presenti : il filone giudaico e quello greco, con le reciproche 
interfer^enze. Vi è, sì, una terza tendenza : quella che vuole 
Spiegare Pàolo con Paolo, che esclude, con più o meno defini- 
ti ézzà, ogni vera e propria influenza esteriore, e cerca l'origine 
<ie!l fatto religioso né nel giudaismo né nell'ellenismo, ma 
aiello spirito di Paolo. 

Che, in ultima analisi, questa sia l'unica verità non è chi 
non veda : perchè ogni . esperienza religiosa è, in conclusione, 
una libera attività dello spirito. Ma questa tendenza, verisr 
•sima finché sì ponga come superamento dello storicismo, 
rdiventa falsa se vuol esserne la negazione. L'essere ogni atti- 
vità spirituale una creazione dell' io, non assolve lo storico 
dal dovere dì indagare per quale concordanza di disparati 
^elementi quell' io venne tratto a quella determinata atti- 
vità. Astraendo l'io dal processo storico non lo si ingrandi- 
sce ma lo sì annulla, perchè gli sì sottrae i fondamenti della 
.concreta realtà. L' io fuòri della storia non ha né personalità 
né validità. 

Ora è bensì vero che gli è, in conclusione, nello spirito 
rdi paolo che convien cogliere il palpito delle sue passioni, ina 
gli é nella civiltà donde Paolo uscì che troviamo i precedenti 



^ Weizsaecker Das apost. Zeitali. -p. no. La iriceanprensione 
•di questa unità fondamentale del pensiero di P. ha creato la 
tendenza a trovar tante interpolazioni quante occorrono per 
porre in rilievo i due aspetti del suo pensiero, apparentemente 
^jontraddittori (p. es. Vòlter Paulus u. seine Briefe (Strassburg 
1905) p. 162-3). 
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necessari onde poi trasformò la sua potente personalità. Schi- 
vare il problema, e cercare di filar dritto .tra Scilla e Gariddì, 
evitando a dritta il giudaismo e a sinistra l'ellenismo, rifu- 
giandosi nel porto provvisorio dell'esperienza di Paolo, si- 
gnifica rinunziare alla, verità, dandosi 1* illusione di averla 
trovata. 

Ora, noi possiamo escludere senz'altro che la comunione 
reale di Paolo, cioè la morte e la rinascita in Cristo, derivasse 
dal giudaismo, perchè il giudaismo non aveva neppure l' idea 
della comunione : e allora resta l'ellenismo. 

E qui soccorre l'orfismo. 

Dopo quanto abbiamo detto non vi può èssere alcun 
dubbio intorno alla concordanza del Cristo paolino col Za- 
greus orfico : nell'uno come nell'altro abbiamo un essere di- 
vino che muore e risorge corporalmente. Ma questo non sa- 
rebbe ancora sufficiente per connettere il paolinismo con l'or- 
fismo, se non si potesse dimostrare che nell'uno come nel- 
l'altro la rigenerazione avviene con ciò; che il fatto storico 
della morte e della resurrezione di questo essere divino di- 
venta fatto mistico nell'uomo, e che il processo per cui que- 
sta identificazione avviene è lo stesso nei due casi. 

Nell'orfismo il processo mistico poggia sui «fatti» se- 
guenti: 

i) Nell'uomo vi è il peccato originale, derivando esso 
dalle ceneri dei Titani fulminati da Zeus, dopo che ebbero di- 
vorato Dioniso; 

2) da questa inferiorità titanica l'uomq si libera ri- 
congiungendosi alla natura dionisiaca di cui nell'anima umana 
è un riflesso ; 

3) la rinascita avviene liberando l'anima dal corpo in 
cui è rinchiusa per scontare il peccato titanico ; 

4) e per ciò la rinascita in Dioniso libera l'uomo dalla 
inferiorità titanica. 

Il processo, per il quale la comunione si attua, è dun- 
que reale: l'estasi vien concepita come una reale mutazione 
di stato, duraiire là quale l'anima, uscendo dal corpo, si riu- 
nisce alla natura dionisiaca : ie questo processo poggia sulla 
realtà ddlà morte e della r^urrezione di Dioniso. Togliamo 
la base storica e concreta della palingenesi, fornita dal mito, 
e l' intero processo mistico perderà la sua base. E questo rea- 
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lismò mistico non fu mai alieno ali'orfismo, perchè il pro- 
cessò della identificazione reale con Dioniso era consueto 
nella religione dionisiaca fino dai tempi preistòrici. Per que- 
sto nei misteri si insegnava il mito di Dioniso morto e risorto, 
e ad Agre^^ nei piccoli misteri, si rappresentavano i fatti dì 
Dioniso. 

Tra il processo descritto da Paolo nella Ietterà ai Romani^ 
e il processo mistico dell'orfismo c'è dunque perfetto pa- 
rallelismo *. Come l'orfico divehta;va Dioniso cosi il cristiano 
diventa Cristo. 

La concordanza tra Porfismo e il paolinismo non potrebbe 
dunque essere» più^ perfetta : aM^greo- morto- e risorto per 
opera di Zeus, risponde il Cristo morto e fatto risorgere dal 
Padre. Al corpo-tomba orfico, nel quale l'anima è rinchiusa, 
corrisponde in Pàolo il corpo del peccato; al peccato ori- 
ginale titanico corrisponde il peccato originale adamitico * 

E si badi anche alla mistica. Nell'orfismo ci sono due gradi 
diversi di catarsi : il mistero e la morte, i quali sono in realtà 
identici*. Nel mistero l'anima esce, mediante l'estasi, tempo- 
raneamente dal corpo e si congiunge con la natura dionisiaca * ; 



^ Clemen, negando l' influsso dei misteri sul cristianesimo^ 
pone tre condizioni sótto le quali questo influsso sarebbe ammis- 
sibile : i) 1* idea o istituzione, confrontate, non devono potersi spie- 
gare né col cristianesimo né col giudaismo 2) tra le idee e isti- 
tuzioni paragonate ci deve essere corrispondenza non solo esteriore 
ma anche interiore 3) la religione che si paragona al cristia- 
nesimo deve essere esistita prima di questo e nelle sue vicinanze 
(Clemen Det Einftuss der Mysterienreligion p. 22). Credo che CI. 
riconoscerà che l'orfismo soddisfa a queste condizioniv Reit- 
ZENSTÈiN {MR.^ p. 258-9) riconosce che nel mistero indiano 
mancano alcuni elementi essenziali nella teologia di Paolo, cioè 
la persona di un dio che è realmente morto, il fatto che mediante 
questa morte l'uomo è liberato dal peccato, e il fatto che questo- 
dio è risorto. Tutti questi tre elementi sono contenuti nell'or- 
fismo. 

» Reitzenstèin {HMR* p. 115) crede che in Rom. VI l'k 
ci siano forti influssi misterici è afferma che y.alleswird einfach 
and klar sohald wir die Mysienenvorstellungen zugrunde legen f- 
Ma non dice di quali misteri è di quali rappresentazióni si tratta. 

' Plut. De an. VP p. 726 Bernardakis = Stob. Fior, i"^ 
(IV p. 108 Mein). 

* Procl. i» Piai. Crai. p. 82 C XXXIII Pasquali. 
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nella morte il distacco deU'a^ima dal corpo è perfetto e de- 
finitivo *. .Eg^^^^te la liberatione della carne in Paolo si 
attua in due gradi : col battesimo in vita e con la morte^. 
Alla rinascita mediante il congiungimento con Dioniso, cor- 
risponde la rinascita mediante il congiungimento con Cristo : 
al raggiungimento della natura dionisiaca corrisponde il rive- 
stimento, del corpo pneumatico: alla iniziazione, che dà la 
beatitudine, risponde il battesimo che. dà la salvezza. L'or- 
fico acquista la natura stessa di Dioniso e il cristiano conqui- 
sta la stessa natura spirituale di Cristo ' : per il mistero l'uomo 
diventa di titanico dionisiaco, e per il battesimo diventa di 
psichico pneumatico. Nell'uno come nell'altro caso ab- 
biamo un processo mediante il quale un fatto storico diventa 
fatto spirituale, operando il superamento del dualismo an- 
tropologico. Qui come là la morte e la resurrezione del dio 
sono punto di partenza storico e punto di arrivo mistico: 
nell'uno còme nell'altro caso esse sono necessarie. L' imita- 
zione di Dioniso è il fondamento ;della mistica orfica, come 
l' imitazione di Cristo è il fondamento della mistica cristiana. 
L'argomento, che probabilmente l'ortodossia opporrà a 
queste considerazioni, è che Cristo è un personaggio storico 
mentre Dioniso è un personaggio miticOi II Deissner osserva 
infatti^ negando ogni relazione tra le religioni misteriche e 
il cristianesimo, che in quelle ci sono delle divinità astrali 
e naturali e in questo invece un personaggio storico *. EU Ma- 
chen nota che, mentre la morte e la resurrezione degli dèi 
pagani era una cosa che riguardava il^ulto, la morte e la ^^ 
surrezìone di Cristo er^no un fattoi. Ma basta uscir dalla po- 
sizione ortodossa per comprendere che questi argomenti non 
hanno alcun valore perchè gli antichi non avevano punto 
la coscienza dell'origine astrale o naturale (anche se davvero 
fu tale) delle loro divinità, ma erano così convinti della loro 



^ Iambl. Proir. 13 p. 65 Pistelli = Plat. Phaed 67 C ; Schol. 
^lat. Phaed. 1. e. 

^ V. spec. ScHAUF Sarx (Munster 1924, Neutest, Abh, XI i) 
P- 52 s. e 80 s. 

' I Cor, XVI 16-17. 

• Deissner Die Mystik d. Paulus pp. 125-6. 

* Machen The origin of Paul's, rei. p. 315. 



ili 
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reale storicità quanto può esserlo uiì cristiano della storicità 
del Messia ; i Greci, celebrando le feste trieteriche, solenniz- 
zavano la spedizione indiana di Dioniso con lo stesso senti- 
mento realistico cori cui si può solennizzare oggi la scoperta 
dell'America $ e le donne greche^ nelle orge bacchiche^ inten- 
devano imitare le baccanti che uii tempo avevano accompa- 
gnato veramente il dio* Così l'epifania di Dioniso, durante 
le fèste in suo onore, era concepita come reale V Qiiantó ad 
Atti e ad Adonide è inutile indugiarsi a dimostrare che la loro» 
morte e la loro resurrezione erano creduti fatti perfèttamente 
storici. L'esperienza, cioè l'atto di fede, partiva dunque nei 
misteri da un fatto che aveva valore storico perchè ritenuto 
storico, e il processo per cui esso diveniva un fatto spirituale 
era lo stesso che si attua nell'esperienza cristiana. Egual- 
mente si potrà affermare anche che Cristo è un mito astrale, 
ma questo non distruggerà il fatto che Paolo vide CristOi. 



;iioDcbè sulla con- Veniamo ai particolari. 

''aeiinipel&nS Gli orfici consideravano l'estasi come un reale mutamèJQtCN 
religiosa; di stato t ed egualmente Paolo pensava della giustificazione» 

Per essa l'uomo non solo riceveva la giustizia di Dio, ma di- 
ventava egli stesso questa giustizia % per un proctóso che è 
bensì spirituale in sé medesimo ma che veniva concepito 
reàlisticameiiteé II realismo della giustificazione appare an- 
che ili ciò, che essa si attua mediante la redenzione in Cristo *, 



li 

Il ! 



li 



i DiOD. 3, 2 s. : *A7io(xviQ[xóveuov tà? tìj? xarà irJjv 'IvSwJjV^ 
crpateta? xataSei^ai tà? TpiSTìfjptSa? tì'ucta? Aiovóccp, xocl tòv •ftsòv 
vofiC^ew jcaxà tòv xpòvoy toOtov TcoieiO'&ai irà? Tcapà toT? àvtì'ptliTcoK; 
è7ci9avsia?.... (le donne) fji,i{jiou{Jiéva? Tà? loropouixéva? tò TtaXaiòv^ 
TcapeSpsùsiv t^ -^e^ {zaivàSe?. Suirepifania di Dioniso v. Rohde 
Psyche (Tiibingen 1903') II p. 12 nota i. 

2 RoM. IV 24 : Stxaioótxsva... Sia t^? àitoXuTpóoewe t^? Iv XpwT^ 
'It)oou Cfr. Gal. 16-17. 

3 II. Cor. V 21 ; tva fijxeT? Ysv'^t^S'&a SixatooóvT) -^eou 'ev 
aÙT^. Cfr. Reinhardt Das Wirken d. heilig. Geistes nach. d. 
Brièfen des Ap. Paulus {Freiburger Theol. Studien XXV) (Frei- 
burg 1915) p. 42 s. 
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la quale, come- vedemmo^ è coneepita cóme processo teale^ 
Ma non basta: essa si fonda sopirà un fatto fisico, cioè sulla 
morte é sulla resurrezióne di Cristo^ attuata nelPtiómo* 
stesso^, e viene quindi a corrispondete perfettamente : aila 
teoria orfica esposta nel Fedóne, secondo la quale la libera- 
zione perfetta dal gravame del corpo si ha soltanto coii la 
morte ®. NelPuA caso come nelPalttO il fatto spirituale viene 
Góncepito e rappresentato come un -processo fisico. Nel con- 
cetto realistico della giustificazione come di una liberazione 
delPanima dal corpo, noi troviamo là eco della concezione; 
orfica del corpo-tomba in cui l'anima è rinchiusa,. 

E si badi ancora : Paolo concepisce come termini equiva- 
lenti il ftffJEw e la carnei Puna come l'altro sono opposti allc>> 
spirito *. La carine, cioè il corpo, come tale, è sede del peccato \ 



^ Rom.lN 25. 

2 Rom. V 6 s. : 6 y"^? àwo^avàv SedixaCorai àteo tr^- 

3 Plat. Phaed. 10-12 p. 67; Jambl. Protr. 13 p. 15. 
* Beyschlag Nil.Theol. 30-1 ; Pfi-eiderer Das Vrchrisfi I 

p. 191-2 ; HoLTZMANN Lehrbuchd. neutesf. Thèologie II io. Beys- 
chlag (II p. 22 e 47) nega l'origine greca di questo dualisimo e lo fa 
risalire all'AT, Ma in esso manca la Opposizione della carne e 
dello spirito. La frase di Gesti, Mt. XXVI 41 (Me. XiV 38) tò- 
{lèv wtfsOfjta «pó^ujxòv, % &è .capi à(J'9€vi^(Si che manca in Le., può 
essere una interpolazione paolina. Beyschlag ricorda anche la I 
epistola di Pietro, speciamiéritè II, lì : àwiéxea^s t«v oàpxtJtùJv 
èTtt^ujjiitóv àttwe? oTpaTsóóvrai Jcatà t^c ^^x^? : ma ^u^^ nel 
linguaggio Paolino è uguale a odcp^ e si oppone a nvsOjJia, nona oàp^i- 

I Petr. IV I s. parla sì della liberazione dal peccato, e conce- 
pisce questo come una conseguenza della sofferenza, perchè Cri- 
sto ha sofferto, ma non parla della rinàscita paolinà e non oppo- 
ne il Tweujjia alla oàp^. In Giac. I 14^15 si parla della concupiscenza. 
che genera peccato è di questo che genera morte, ma non altro. 

II tentativo di Beyschlag di trovare nelle lettere di Pietro e di 
Giacomo dei precedenti giudaici al dualismo paolino della carne 

! e dello spirito è dunque fallito. E curioso Che Gòguel L'apótre- 
\ Paul et lesus (Paris 1904) p. 142, rigetta la concezione di Holsten 
\{Zum Evangelium d, Petrus (Rostock 1868) p. 40) che identifica 
^a carne e il peccato nel pensiero paolino, perchè fa di P.^ 
Pin greco!. 

^ HoLTZMANN Lehfh. d. nt. Theol^ II p. 38 s. ; Weizsaecker 
ìjpost. Zèìt. p. i2^\W-E.mUT.Bihl,Th60l.des\N.T.\Gfundnssi 
«• Theol. Wtss. Ili 2) (Tubingen 191 i) p. 243 ; Morgan The 
ì^el. and theology of S. Paul p. 17 s. 
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che viene concepito realisticamente, come una forza concreta 
che si è impadronita dell'uomo ^^Non vi è una ragione yera 
e propria per la presenza del peccato nella carne : essa esi- 
ste perchè Puomo*è uomo ?. Non è già che la carne sia per 
sé stessa peccato, ma essa è per sé stessa un male, una 
inferiorità \ 

Tutto questo corrisponde perfettamente alla concezione 
orfica. Anche qui la carne titanica è di per sé stessa sede del 
peccato, fuori di ogni colpa umana^, per destino: anche qui la 
salvezza consiste nel liberar l'anima da questo gravame cor- 
poreo. Questa teoria si ritrova in PlotinOj col quale Paolo 
ha molte affinità*, e specialmente in Filone, dove troviamo 
parecchie concordanze con la lettera ai Romani **, nonché 
un dualismo del tutto rispondente ai quello paplino, di uomo 
pneumatico e uomo psichico*. Anche con Seneca, nel cui 



. ^ Pfleiderer Das Urchrist.^ 1 197 ; Holtzmann II pp. 41-42 ; 
Weizsaecker p. 128. 

* Weinel p. 246; Holtzmann II p. 38; Beyschlag II 

p- 37. 53- 

» Reinhard Dos Wirken d. heilig. Geistes p. 58. 

* V. su Paolo e Plotino spec. MIìlle^ in Hermes 1919 p. 103 ss. 

* Phil. De gig. 3 II 44 Cohn-Wendland : {leXerSca tou {xerà 

T^ àvevèr^ xal àip^dcpTcp^cd^i; (xeTaXàx<«>oiv ; Leg. allegor. Ili 69 
(I 127 CohnrWencìl.) : tòv yàp Sepykévyiov èyytw ii[i&y tò owjAa.... 
Tcov>)pòv xal IrcCPouXov t^? ^'^X^—v >tal vsxpòv jcal ts^iqxòs alsl 
|17) ^Yàpi:5XXo TI voT^OT]? SxaoTov fiix^v 7uoteiv:?i "vsxpor^opsìv, TÒ vsxpèv 
i5 éauTOu qtùjxa èYsipoóoT)? xal à^io/^l 9SpotSoiQ? Tvj? ^•ùyr^^.Jvip 
(I p. 128; Cohn-Wendl. : Stocv yàp ^ voO? {AerswpoTvoX^ xal irà toS 
xupCou jAUCfn^pia {xuiJTai, itovìQpòv xal §uo{xevèc Hptvet tò o&[i.a. i)« 
ag'^ic. 5 (II 100 Gohn-Wendland) chiama il corpo tòv «l^ux^? èyyia':^' 
olxov, 6v ànò yevé<se<ù<; ^XP* 'fs^sut^?, àx'&o? toooutov, oòx 
ÀTtoTC^sTai vsxpo9opouaa. Cfr. De gig. :{2g s. II p. 47-8 Cohn-W.): 
alTiov $è T^? àvsTOOT/jfAOCiivvj? (zév'oTOV f) oàp5 xal -^ Tcpòs, o&pM 
olxeloot^.... oòSèv o(St6)? èjXTCÓSiov «pò? afi^vjai? «ùt^? (oo^iac;) &i 
fi oapxcSv 9\Soi(;.... 6<jat Sèr&v aapx&v 9ÓPT0V àx^o90poOat, papuvó- 
(jievai xal mzT^6\j.&ja.i &\f(ù {Lkv ^Xérceiv el<; rà(; òupavbui; nepióSout; àSu* 
vaTouot. 

* Phil. Quod deus sii immutabilis II p. 55 Cohn-Wendl. : ol{ièv 
4"^X^'s> 0^ ^è otbfJiaTOi; YSY^^*^' 9^X01, ol (jièv o5v ^0x13? iTawOi voto* 
Taì; xal dacù{xàToi(; 91^0201 èvo{jiiXstv 8uvà)Aevai..t ol éè ou{i.^aa£i? vd 
nTcovSàe Tcpò? (7&[jta -^éjAsvoi àSovaTOuvrss à7ca{JL9iàaaar^ai tò aapxw^ 
^TspCpXifjiAa. V. ReItzenstein Mysterienreligtonen p. 145. 



stoicismo h, passata la fondamentale concezione orfica, la 
lettera ai Romani ha grandi affinità V 

L? interpretazione spiritualistidà della dottrina paolina, 
specialmente di Pfleiderer e Holsten, è un travestimento che 
ce la Tenderà più accettevole, facendola apparire più. moderna, 
ma che ne impedisce' la comprensione, e specialmente la mette 
a contrasto con tutto lo svolgimento del cristianesimo ! pri- 
mitivo, in ultima analisi di origine paolina,che f ti profonda- 
mente realistico e a volte magico?. 

Fu. il Lùdeman^ ^ ché^er primo affermò la concezione 
della redenzione, essere in Paolo fìsica e non sf)irituale. . Ma 
egli rimase isolato, e solò dopo una trentiina d'anni si comprese 
questo fatto, folìdamentale per là storia della mistica sacra- 
mentale cristiana e speciamiente Cattolica: che la niistica 
paolìna ib realistica e concepisce la comunione còme fatto 
fisico *, non diversa in ciò da tutta la mistica elWistica la quale 
fu lontariissmia da ogni concezione spiritualistica, e concepì 
sempre la comunione con Dio come un fatto màterialistìcO 
e quasi meccanico 5. t 

Tutto il processo mistico di Paolo poggia infatti non su 



"^ Sen. Consol: ad Marciam 24: OhrUiiur his ànirnùs, pffu- 
scatur, inficiiur, arcetur a Veris et suis, ih falsa cònìectUs'} omne 
UH cwn hàc carnè graw certàméh est, ne absiràhaiur et' sidàt 
(civ.^Rom. Y tu. iS-2^) ; Ep. 65 : animus qui gravi sdrcihapfessiis 
explicari cupìt et reverti ad illa guortifn fuit. Nam corpus hoc ànimi 
pondus ac poèna est, preniente ilio urgetur, in vihcuUs est, nisi ac- 
cessit philosopfiia. -.,.'" 

'^ Harnàck Mission und Ausbreitung d. Chrisieiìt. (Leipzig 
1902) p. 169 s: . 

^ LuDEMANN Die Antropol, des Apostels Paiilùs {T^él iSyz). 
Cfr. ScHWEiTZER pp. 21-24. ' 

. * V. ScHWEiTZERp. 129 s. e Special . Pfleiderer Der Paùli- 
nismus^ p.^^1 Wrede Patilus p. 63 s..; LAkÈ The "earlier 
^pistlés óf Paulus p., 38 s. ; BoussÉT Kyrios Christos pp^ i^8, 
164, 169; MoRGÀN T/K?>e2. and theól. of. S/. Pawr (Edimbùrgh 
1917) p. 98 s. 12 s. Un esempio degli acrobatismi filologici di cui 
^ capace la ortodossia quando vuol cavare dal testo pàòliuò lo 
spiritualismo che jiOn e' è, si può vedere in Vòltér PaUlus u, 
^^me Briefé, speo» p. 42 s. ' 

^ y. su questo specialihente Wétter Phos {Skriffer iiigifina 
^f h. Humanistiskà VètehsJiàps-Sai^fundèt 1911) (Ùppsàla 1915) 
PP- 35, 42. 56, 65, 156, 157. 



33. — Macchioro. Zagreus. 
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una concezione metafisica, ma su un fatto : la resurrezione 
di Cristo, di cui egli aveva acquistato a Damasco la certezza \ 
Questo è il fatto per Paolo. 

« Se Cristo non è risuscitato, vano dunque l'annuncio no- 
stro, vana anche la fede nostra ; e siamo ritrovati anche falsi 
testimoni di Pio, poiché testimoniammo di Dio che risuscitò 
Cristo cui non risuscitò se almeno i morti non risuscitano. 
Se infatti i morti non risuscitano, neppure Cristo è resuscitato. 
E se Cristo non è risuscitato, vana è la fede vostra, ancor 
siete nei peccati vostri » 2. Il processo mistico di Paolo con- 
siste nel morire e nel rinascere in Cristo, Ora la garanzia della 
realtà di questo processo st?^ in ciò che realmente Cristo sia 
morto e risorto. Lo spirito deve appoggiarsi alla storia. 
(cUno solo per tutti morì, dunque tutti morirono; e morì 
per tutti affinchè i viventi non più per sé stessi vivessero, 
ma per quello che per essi era morto e risuscitato» 8, . 

La concezione di Paolo presuppone dunque la resurrezione 
come fatto reale, perchè da questa dipende^ come fatto al- 
trettanto reale, la resurrezione dell'uomo. La semplice morte 
di Cristo, senza resurrezione, porterebbe, per assimilazione, 



1 V. su questo Deissmann Paulus p, 117. 

8 J. Cor. 16, 13. Il concetto più esatto intorno al realismo 
in P. è quello di Schweitzer p, 84, il quale nota come il lato 
più caratteristico del paolinismo è che P. non ha punto la coscienza 
di comunicare avvenimenti personali come qualche cosa che si 
deve vivere, ma che il pensiero di P. deriva immediatamente 
e obbiettivamente dai fatti. 

3 n Cor. V. 14. L'idea comune che Cristo morisse invece 
di noi, come vittima espiatoria, è combattuta da Beyschlag 
Neutest. Theologie 111 138 che osserva: i) l' espressione dcTcé'&avsv 
ÒTcèp f)(jtc5v non risponde alla locuzione «invece» che è il greco 
àvrl, e significa « a vantaggio » ; 2) se Cristo fosse morto invece 
nostra, avrebbe dovuto soffrire la stessa pena che noi meritia,mo ; 
ma Cristo non muore veramente perchè risuscita ; 3) se la giu- 
stificazione e la salvezza si attuassero mediante una sostituzione 
della vittima, non si comprende Come possano essere subordi- 
nate alla fede; 4) la necessità di credere nella resurrezione e la 
affermazione che senza la resurrezione noi saremmo ancora nel 
peccato, non si spiega se nella morte di Cr. avessimo trovato la 
sostituzione. Ometto gli altri argoménti menò fòrti, che questi 
bastano. Cristo non mori secondo P. in sostituzione di noi, ma 
per noi, perche con lui morissimo e rinascessimo. 
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non alla rinascita ma alla morte in Cristo: «Noi che era' 
vamo morti nei falli, (Dio) rivivificò insieme a Cristo»!. 

La resurrezione è pensata come reale perchè su di essa 
poggia la possibilità di arrivare, mediante essa, alla liberazione 
dal peccato, concepito esso pure come un processo reale di 
rinnovamento^ del corpo. «Camminate in spirito e non com- 
piete la bramosia della carne, poiché la carne brama con- 
tro lo spiritò e lo spiritò contro la carne ; queste cose sono 
l'una all'altra avverse, acciocché ciò che volete, questo facciate. 
Ma se vivete con lo spirito, non siete sotto la legge. Ma quelli 
che sono di Cristo Gesù hanno crocifisso la carne con le pas- 
sioni e le brame »^. «Io inverò per la legge soiio morto alla 
legge, affinchè in Dio io viva. Con Cristo insieme fui cro- 
cifisso ; e vivo, e non più io, ma vive in me Cristo ; e io che 
ora vivo nella carne, vivo nella fede di Dio e di Cristo che 
mi amò e diede sé Stesso per me. Io non rifiuto la grazia di 
Dio; poiché se la giustizia vien per la legge, certo Cristo è 
morto vanamente»®. 

Come avviene quésta liberazione dal peccato^ che è lo 
scopo suprèmo della mistica paolina ? 

Essa avviene con ciò : che l'anima si liberà dal còrpo terréno, 
simboleggiato dal primo Adamo, per rivestire il corpo spirituale 
(pneumatico), simboleggiato dall'ultimo Adamo, cioè Cristo*. 
In sostanza si tratta né più né menò della vecchia estasi 
greca : ritorna il congiungimento dell'anima col divino. La 
giustificazione è dunque una forma di conoscenza mistica, 
che si raggiunge trasformandosi in uòmo pneumàtico ine- 
diante la. comunione con Cristo. Gli è il processo che troviamo 
in Eraclito, secondo il quale la conoscenza avviene quando 
la mente si congiunge col logos divino : gli è la teoria miste- 
rica, secondo la quale la conoscenza avviene nell'estasi, 
quando l'anima si stacca dal corpo e si congiunge con Dio : 
onde la concezione della morte, perfetto distacco dal corpc, 
come unica perfetta conoscenza. 

Ritroviamo dunque in Paolo, ancora una volta^ il tipico 



' II Cor. Y 14. 

' Gal. Ili 16 s. 

^ Gal. II 20 s. 

* II Cor. 5, I s. Gir, / Cor^ 15, 44 s. 



realismo orfico di Eraclito e di Platone. Anche lui concer 
pisce la liberazione dell'anima dal corpo come un processo 
fisico, onde la concezione della morte come unica vera libera- 
zione e cioè come unica vera^ conoscenza K Perciò l'apostolo 
concepisce le sue estasi, come un processo realistico * e perciò ei 
parifica il battesimo, che è l'unica via per rinascere, alla morte ^ 

Non vi è dunque alcun dubbio che la mentalità di Paolo 
era impregnata di misticismo greco* Da ciò il -suo realismo 
sacramentale. 

Questo fu negato in passato, per tendenze spirituali- 
stiche, dominanti specialmente nel campo , protestante, dove 
del .resto oggi si tende piuttosto ad accettarlo. Ma chi 
giudichi senza prevenzioni non può negare che la conce- 
zione che Paolo ha del sacramento è perfettamente reàìi- 
stica, senza di che, del resto, il sacramento perderebbe il 
suo carattere. Il linguaggio di Paolo è chiarissimo. « igno- 
rate che. quanti fummo battezzati in Cristo, nella morte di 
lui fummo battezzati ? Sepolti dunque -fummo con lui, per 
il batttóimo nella morte, acciocché come risuscitò Cristo dai 
morti per la gloria del Padre, così anche noi in novità di vita 
camminassimo. Ppichè se siamo divenuti una sola natura 
per la somiglianza della morte di lui, lo saremo anche per 
quella della resurrezione, anche questo conospendp che il 
nostro vecchio uomo fu crocifisso con lui, affinchè venisse 
sciolto il corpo del peccato (e noi non più servissimo al pec- 
catp), poiché chi muore viene liberato dal peccato. Ma se 
siamo rnorti con Cristo, crediamo che anche vivremo 



1 Pr,AT. Phaed. 10-12 p. 67 ; Jambl, Protr. 13 p. i^." 
* In // Cor. 12, 3 P. non sa se è salito al terzo cielo col corpo 
o con l'anima. 

« Reitzenstein {Zeitschr. fur ntl.. Wiss. XIII 1912 p. 11) 
nota che in Me. io, 3 Gesh parla del battesimo coinè della morte ; 
il sènso è «potete voi accettate il mio martirio ? » Il battesimo 
è dunque considerato pari alla morte, come un paH;to reale; 1 
Greci consideravano pure pari alla morte il loro «battesimo», 
cioè il mistero. Il passo di Me. pare interpolazione paolina : i^r 
fatti Gesù proseguendo (v. 39) parifica il battesimo dei due Ze- 
bedei al suo battesimo, cioè alla morte. Perla concezione reali- 
stica del battesimo in P. v. anche / Cor. II i s. dove lo si paragona 
al passaggio del mar Rosso. P. ammette poi il battesimo per 1 
morti {I Cor. XV 29). ... 
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insième a lui, sapendo che Cristo risuscitato dai- mòrti lion 
più muore. La m:orte non più lo domina ; infatti ciòcche è 
morto morì perii peccato una volta; -ina ciò che vivb, vive 
in Dio. Così' anche voi pensate dì esser morti sì al peccato,; 
ma viventi per Dio in Cristo Gesù» *. « Essendo stati sepolti 
con lui nel battesimo; nel quale anche foste risvegliati -per 
la fede della-" energia di Dìo che lo suscito dai morti » K « Pofr' 
tando intórno in ogni tempo la morte di Gesù nel corpo,- af- 
finchè anche la vita di^ Gesù nel nostrócofpo appaia. Poiché. 
noi continuamente siamo esposti alla morte- mediante Gesùj 
affinchè anche la vita di Gesù si manifesti nellk rdortà carhe^^ 
nostra » ®. « E voi che tuia' volta eravate alieni e nemici, còl 
pensiero nelle opere malvàge, ora invece foste riconciliati neF 
corpo della carne di lui mediante la niòrte, affinchè \vi presen- 
tiate al suo cospètto santi e irreprensibili è incolpabili^) *. * Nel 
quale anche foste circoncisi con là eirconcisionènpn fatta con 
mano, nella deposizióne del corpo della carne, nella circoncisione 
di Cristo, sepolti con lui nel battiesimo in cui anche risuscitiate 
per la fede nella energia di Dio che lo risuscitò dai mòrti»-*. 

La concezione che Paolo ebbe del battesimo era dunque 
perfettamente realistica : e tale la ebbero, dietro Papostò|ò, 
i padri dei primi secoli «. ' 

Il realismo di Paolo ristìlta ancor più chiaro nella euca- 
restia. Il passo fondamentale, come è noto, è nella II lettera 
ai Corinti II 1,23-25. \, ; v;v e . : 

« Il Signore nel giorno che fu tradito p^ése un pane, e, 
rese grazie, lo spezzò e disse: questo è il mio corpo che è, per 
voi, questo fate per mio ricordo. Similmente anche il calice 
dopo ( il pasto dicendo : quésto calice è il iiùovo patto nel 



^ Rom. VI 3 s. 

* Col II 12. • ' \ 
« II Cor. IV IO, ^ • • 

* Coi. I 2r s. ' 
" Col. Il II s. ' 

' Greg. "Naz. Oy. I 5 (MiGNE 35 p. 397 e), OK VII 22 (Mi- 
<^NE 35 p. 786), 0^. XXIV 4 (MiGNE 35 p. 1173 A), Oy. XXXII 
y (MiGNE 36 p. 185 D), On XLIII 61 (IVJiGNE 36 p. 57^ B), Ór; 
XLV (MiiGNE 36 p. 635 A) ; ÀntRAN.D^ pàSi et crùèe Djàm^ ir 
^iGNE28p, 205 A) r BAsiL.Hom. XIII I (MiGNE 31 p; 4^8' By 
Ij& Capi. I 14 (MiGNE 31 p. 1549 E) ; Cyrill. Ierosol. Catech, 

Wysteg. Ili 2 (MlGNE p. 1090 B). 
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mio sangue. Questo fate, quante volte ne berrete per il mio 
ricordo. Quante volte infatti mangiate questo pane e be- 
viate il calice, annunziate la morte del Signore, fino a che 
venga. Cosicché chi mangi il pane e beva il calice del Signore 
indegnamente, colpevole sìa del corpo e del sangue del Signore ». 

Il realismo di questo racconto^ e specialmente dei ver- 
setti 24 e 25, è innegabile. La concezione che Paolo aveva 
del sacramento eucaristico è magica. Egli attribuisce al fatto 
che 1^ eucarestia viene celebrata dai Corìnti s^nza religione, 
la frequenza dei morti e delle infermità^. Si leggano ancora le 
parole che egli rivolge ai Corinti. « Il calice della benedizione 
che noi benediciamo non è dunque la comunanza del corpo di 
Cristo ? Il pane che spezziamo non è la comunanza del corpo 
di Cristo? Per ciò che uno è il pane, un corpo noi molti siamo ; 
poiché noi tutti di quest'unico pane partecipiamo. Guardate 
all' Israel secondo la c^me ; forse che coloro che mangiano 
del sacrificio non sono partecipi dell'altare? Che dunque 
dico ? Che ciò che si sacrifica all' ìdolo è qualche cosa, o che 
l' idolo è qualche cosa ? Anzi, che ciò che sacrificano, sacri- 
ficano ai demoni e non a Dio, e non voglio che diventiate par- 
tecipi dei demoni. Non potete bere il calice del Signore e il 
calice dei demoni, non potete partecipare alla mensa del Si- 
gnore e alla ^einsa dei demoni » 2. 

Il pensiero contenuto in questo discorso é che tanto il 
sacrificio pagano quanto quello cristiano sono reali, in modo 
che l'uno esclude l'altro*. Altrimenti non si potrebbe opporre 
alla comunione dei cristiani quella dei pagani e degli ebrei, 
concludendo che, se quella è comunione reale, pure reale de- 
v'essere la comunione cristiana, e che per ciò non si può 
farle tutte e due. 



1 I Cor. XI 30. 

a I Cor. X 16-21. 

8 Feine lesus Chrisfus und Paulus (Leipzig 1902) pp. 215-20, 
251 ; cfr. le considerazioni di Conybeare Myth. magic (^i^ 
movals (London 1909) p. 252» Volter (0. e. pp.45 e 51) ricono- 
sce iLrealismo di questo passo e di J Cor. XX 23-28, ma suj)pone 
che sieno interpolazioni di comunità paoline, allo scopo di sal- 
vare lo spiritualismo di P. Si può solo consentire col Weiss ]■. 
{Z>as Urchristentuni Gòttingen 1914 p. 245) che le due lettere 
ai Corinti attuali non sieno originali ma risultino dalla conta- 
minazione di due diverse lèttere scritte in epoche diverse. 
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Il realismo della eucarestìa, che ormai è generalmente am- 
messo dalla critica S risulta ancora, nieglio che da ogni altra 
considerazione, dal testo stesso dei sinottici. 

I tre testi sono i seguenti, come ognuno sa. 



MARCO X4 

18} £ mentre erano a ta* 
vola e mangiavano. Gesù 
disse: In verità vi dico 
che uno tra voi mi tradirà, 
di voi che state mangiando 
con me. 

19) Cominciarono ad addo- 
lorarsi e a dirgli a uno a 
uno : Non forse io ? 

20) E quegli disse loro : Uno 
dei dodici cbe sta intin- 
gendo con me nel piatto. 

si) Perchè il figlio dell'uomo 
se ne va secondo che è 
stato scritto di lui, ma guai 
a quell'uomo per il quale 
il figlio dell'uomo è stato 
tradito ; buon per lui se 
non fosse nato, quell'uomo. 



22) E mentre mangiavano, 
prese un pane e rese grazie 
lo ruppe e lo diede loro e 
disse : Prendete, questo ò 
il corpo mìo. 

33) E preso un calice rese 
grasie, lo diede loro e bev- 
vero da quello tutti. 



34) E disse loro : questo è 
il sangue mio, quello del 
patto, quello versato per 
molti. V 



«5) In verità vi dico che 
non pid io bevo del frutto 
della vite fino a quel giorno 
quando io lo beva nuovo 
nel regno di Dio. 

26) E cantato 1* inno usci- 
rono verso il monte degli 
ulivi. 



MATTEO 26 

81) E mentre essi mangia- 
vano disse : In verità vi 
dico cbe uoo di voi mi 
tradirà. 



22) E addolorandosi forte- 
mente cominciarono a dir- 
gli ciascuno di essi : non 
sono io forse. Signore ' 

23) £ quegli rispondendo 
disse: Quegli che intinge 
con me la mano nel piatto 
questi mi tradirà. 

24) Il figliuolo dell'uomo se 
né va bensì cone è stato 
scritto di lui, ma guai a 
quell'uomo per jl quale il 
figlio dell'uomo è stato 
tradito : buon sarebbe per 
lui se non fosse nato, 
quell'uomo. 

26) E mentre quelli man- 
giavano Gesù prese il pane 
e rese ^azie lo ruppe e 
datolo ai discepoli disse : 
Prendete, mangiate: que- 
sto è il corpo mio. 

27) E preso il calice e rese 
grazie, lo diede loro di- 
cendo : Bevetene tutti, 



28) poiché questo è il san- 
gue mio del patto, quello 
per molti versato per la 
remissione dei peccati. 



29) E vi dico che non più 
da adesso io bevo da esso 
il frutto della vite sino 
a quel giorno in cui io 
lo bevo con voi nuovo nel 
regnò del Padre mio. 



LUCA 22 

15) E disse ad essi t Bra-^ 
mosamente bramai man- 
giar questa pasqua con 
voi prima eh' io soffra : 



z6} poiché vi dico che non 
la j mangio più fino a 
quando non sia compiuta 
nel regno del padre mio. 

Z7) E ricevuto il calice e 
rese grs^ie, disse: Pren- 
dete questo e dividetelo 
tra voi, 

18) poiché vi dico, non più 
io bevo da ora il frutto della 
vite fino a che il reguo di 
Dio venga. 



19) E preso un pane e rese 
grazie, lo ruppe e lo diede lo- 
ro dicendo: Questo è il cor* 
pò mio che è dato per voi: 
questo fate per mio ricordo. 

20) E similmente , il calice 
dopo aver tnangiato di- 
cendo : Questo calice è il 
nuòvo patto nel sangue 
mio, che è versato per voi i 



21) se non che vedi la mano 
di chi nii tradisce eoa me 
sulla tavola. 



22) Perché il figlio dell'uomo 
cammina secondo quel ch'è 
deciso; Se non che guai al- 
l'uomoper il qualeé tradito. 

23) Ed essi cominciarono a 
.richiedersi l'un l^altco chi 

tra loro fosse cola! che 
stava per far questo. 



^ V. la bibliografia in Clemeì!( Relig.-Gesch» Erkl. d.N. T. p. i-8o. 
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La nostra attenzione deve esser rivolta ai v. 22-24 dì 
Mai;GO, 26-28; di Matteo, 19-20 di Luca. In ;tntti e tre i Van- 
geli questi versetti sono evidentemente interpolati. Si possono 
giustificare con ^nto ragioni^ ma non vi è ragione che imipe- 
disca di sentire la interpolazione solo che si legga il testo cor- 
rentemente^ "omettendoli. It vèrso 25 in Marco contiiitia- per- 
fettamente il pensiero del 2ij, di cui è la conclusione. Dopo , 
av^ détto che egli m^órìra, Cristo ;0Qnf erma che egli non berrà 
il vino mai più se non nel regno di- Dio. I tre versi eucaristici 
interrompono questo logico e naturale discorso di Gesù, senza 
'adattarvisi^,.;. " ;• "' y;; 

Infatti tra il v. 24 e il 25 non vi è nesso ; anzi vi è discor- 
danza». Non è infatti possibile che Cristo, dopo avere affer- 
mato che il vino cputenuto nel bicchiere è il suo; sangue, 
dica che egli non berrà più di quel vino. Evidentemente il 
non bere più del frutto della vite è una frase metaforica 
(come il nòstro «vestir pàhni») per dire «morire», e non 
concorda affatto col significato mistico che acquista il vino 
nei due precedenti versetti. Ma questa stessa frase comune 
che, dopo i V. 23-24 appare assurda, è logicissima se si pone 
d;ppo il V. 21 ; e allora il pensiero che risulta dai w. 21-25 
cosi congiunti è : « Io debbo morire e non berrò più il vino 
cbii. voi se non in Paradiso». Pensiero affettuosissimo, pieno 
di malinconia, promessa sublime óltre la quale nulla più si 
può dire. 

Questo identico ragionamento vale per Matteo, salvo che 
l'aggiunta dell'episodio di Giuda accentua il contrasto tra 
i versi 21-24 ® 29. Nei racconto; secondo Matteo, da un lato 
si accentua il contenuto mistico e sacramentale deiw. 26-28, 
dalFaltro si rinforza il lato sentimentale del v. 29, sicché il 
GontEasto tra i due v. 28 e 29 è ancora più forte* Nel v. 28 è 
aggiunta la frase « per la remissione dei peccati », nel verso 29 
è aggiunto quel piccolo affettuoso a con voi» e ne risulta che 
Gesù deplora: di non poter più bere con i discepoli quel vino 
che ali davanti a lui, e che è il suo stesso sangue sparso per 
i peccati del mondo. 

Vediamo Luca. L' interpolaziome, come in Marco e Mat- 
teo, smezza a metà il discorso di Gesù, che procede alquanto 
diversamente, ma non per ciò con minor connessione tra i 
vv. 18 e: 21. Gesù, con perfetta naturalezza, dopo aver, detto 
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con là solita imagine del vino, suggeritagli daL calice che fa 
girare, che deve morire, fa un accenno a chi lo tradisce, 1» 
presente., Ma l'accenno a Giuda, con qné. sènonchè doiv. 21 
dopo il V. 20, è veramente priva di senso. Vi è di più, chc;!' in- 
terpolazione dei vv. 19-20, porta a; una duplicazione del ca- 
lice offerto da Gesù V» 17 senza alcun accenno sacramentale 
per offrire per l'ultima volta il vino ai suoi discepoli che stava 
per lasciare, come a diret « Bevete, perchè questa è l'ultima 
volta che beviamo insieme)^ E questo doppio uso del calice 
fu sempre uno scoglio per là teologia e per la critica, che nort 
se lo spiegò mai bene '^ , t; 

Questi versetti interpolati hanno, così isolati, un evi-r 
dente contenuto sacramentale. Questo risulta dal contrasto" 
stesso in cui stanno con il testo dove furono interpolati;, 
essi non si fondono col discorso di Gesù che è realistico, sen- 
timentale ;. hanno lo scopo di introdurre il sacramento dovè 
non c'era, di trasformare . cioè il contenuto del racconto, 
dando alla cena pasquale giudaica il contenuto sacramentale: 
cristiano. 

Ora i versi Marco 22-24, .Luca 19-20, e anche, con qualche 
variazione,. Matteo 26-28, derivano dal testo di Paolo* dove 
dobbiamo trovare l'origine di questo realismo eucaristico. 

L'altra accenno eucaristico è in Atti ^KX. 9-12. 



^ Dal psogno di acpordar l' interpolazione paolina col testo" 
di Luca, levando la dóppia menzione; del calice, derivano in fonda 
le varianti del ràGconto idi Luca i 11 codice D e altri codici soppri- 
mono i vvi i9b-2o pónendo al lorpposto iw.; 17-18; Il codice si- 
riaco sinaitico unisce i w. 19-20 iitìmediataménte al v. 16 e pone 
18 alla fine come in Me. e in Mt. fondendo insieme il contenuto, 
del V. 17 al V. 20 ; il cod. siriaco Cuìrétonis omette il v. 2oe so- 
stituisce ad esso ivv. 17-18 • HotTZMANN Handkomm.zumN. T^ 
(Tiibingen 1901») I i p. 409. 

' / Còf. XI 23 s. La parte omessa da alcuni codici nel rac- 
conto di Luca, cioè i vv. 19-20, corrisponde letteralmente al 
iv, I Cor. Xr23 s, : ciò prova che l' interpolazione pàolina aei si- 
nottici fu operata per creare il documento stòrico della éucari» 
stia. I.01SY {Lès myst. payens 1^, 284) liota giustamente che: le 
; parole riguardanti la istituzione dell'eucarfetia non hanno senso. 
|iuor che nella teologia di P. che Gesù non insegne mai^ In G«w.: 
jVl 48-58 si tenta una conciliazione tra il realismo paoKno e lo 
spirituàlisriio ; ma nel v. 53 appare in piena luce la necessità 
<iel realismo. . .v 



Un fanciullo s'addormenta sulla finestra, cade a basso 
■e resta morto. Paolo scende, lo abbraccia affermando che è 
:ancora vivo, poi risale, celebra Peucarestia e parte. « E di- 
«cesOy Paolo si gittò su di lui e abbracciatolo disse : non stre- 
pitate, poiché la sua anima è in lui. E risalito e spezzato il 
pane e gustatone, lungamente avendo conversato fino a 
;giorno, cosi parti. E condussero il fanciullo vivente e furono 
•consolati fuor di misura ». In questo racconto parrebbe che 
l'eucaristia sia un mezzo per far risuscitare il fanciullo. In- 
iatti non è detto che Paolo lo fa propriamente risuscitare, 
come narra il Vangelo di Lazaro, ma piuttosto Paolo pare 
preannunziare il suo ritorno alla vita ; questo avviene certo o 
durante la celebrazione della cena o dopo questa, e il racconto, 
•dando quasi per conclusione dell'episodio il ritorno del fan- 
•ciuUo vivo, fa quasi discretamente capire che la sua rinascita 
^ conseguenza della eucaristia. Se fosse conseguenza im- 
mediata di un miracolo di^Paolo, la ricomparsa del fanciullo 
sarebbe narrata prima e non dopo la cena K 

Una concezione realistica e magica della eucaristia ap- 
pare anche nell'altro racconto eucaristico di Atti XXVII 
.338. Sono quattordici giorni che Paolo e i suoi compagni sono 
«ballottati qua e là nell'Adriatico. «E fino a che non fosse 
per spuntare il giorno, Paolo confortava tutti a prender cibo, 
'dicendo : Oggi è il quattordicesimo giorno che aspettando 
rimanete senza cibo nulla prendendo. Perciò vi esorto a pren- 
der cibo; poiché questo giova alla vostra salvezza; invero 
a nessuno di voi cadrà un capello dal capo. E detto ciò e preso 
il pane, rese grazie a Dio nel cospetto di tutti e spezzatolo 
•cominciò a mangiare. E tutti fattisi buon animo anch'essi 
presero il cibo. Eravamo in tutte le anime nella nave òirca 
settantasei. E saziatisi dì cibo, alleggerirono la nave gettando 
fuori il grano nel mare. Ed ecco sorge il giorno ed essi scorgono 
una cala in cui si rifugiano». 

Il racconto degli .^«z pare fatto o adattato per niettere 
in vista la potenza magica della eucaristia. Come nella se- 
conda lettera ai Corinti si attribuiscono le infermità alla em- 



1 AtHXXYll 33 s. Su questo passo seguo Feine lesUs Chri' 
stus u. Paulus (Leipzig 1902) p. 33 s. 
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pietà con cui i Gorihti celebrano la eucaristia, così qui a questa 
<perimonia è attribuita la salvezza. Il prender cibo, che Paolo 
consiglia, non è un pasto comune ma un pasto eucaristico, 
ed egli infatti promette la salvezza in conseguenza di esso. 
Ed ecco avviene il miracolo: allo spuntar del giorno si offre 
loro l'approdo che stavano cercando da due settimane. 
Si noti anche l'accenno al numero delle persone^ che pare al- 
ludere a un miracolo di moltiplicazione dei pani. Settantasei 
persone sono molte per una nave da carico ; non parliamo poi 
di duecentosessantasei, come recano alcuni codici ! Un'altra 
allusione si trova nel racconto che, dopo saziati, avaniò 
tanto frumento da poterne alleviare la nave. |I1 ricordo del 
miracolo della moltiplicazione dei pani è evideJnte K 



6. 

Questa essenza greca fu certamente la ragione profonda rendendo u pn 
di quella vocazione di Paolo a predicare ai Greci^ che finora lo^^Stu^*) 
è rimasta inesplicabile *, e del suo rapido successo. L'opera di ^^^'^^' 
Paolo resterà sempre inesplicabile finché gli si attribuirà una 
mentalità giudaica, perchè non si comprenderà come e perchè 
questa sua coscienza giudaica potesse così facilmente con- 
quistare gli spiriti greci. Nulla vi era nella dottrina giudaica, 
o negli elementi giudaici della dottrina paolina, che potesse 
attrarre i Greci ; l' idea messianica non aveva alcuna ri- 
spondenza nella religione greca ; essa doveva apparire ai 
Greci assurda e incomprensibile. Né, d'altro canto, in tutte 
le epistole di Paolo è tentata alcuna dimostrazione che Gesù 
fosse il messia giudaico ®, Strana cosa per uno che si vantava 



^ Cfr. il n&vxsq xal aÒTol TtpoosXàpovro Tp09^s con M^ocyov nàvreq 
di Mt. XIV, 2o. Negli Aiti si parla sempre di una xXàot^ àpTOu 
(II 22, II 46)? il vino non è ricordato. In Lue. XXIV 35 
Gesù è riconosciuto dal modo come spezza il pane. Una variante 
del cod. D omette il calice nel racconto eucaristico: là comu- 
nione gnostica degli Acta Thomae si faceva col solo pane (Bous* 
^^T Hauptprobleme der Gnosis p. 307)» Forse che il sacraménto 
originale si faceva col solo pane ? , 

' LoisY in RevuehisL Ut. rei. 1912 p. 667. 
^ Vi sono solo due allusioni, l'una alla sua stirpe giudaica 
\Rom. IX 5) l'altra alla discendenza davidica (1/ r«m. 11^8) i 
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di esser un giudeo puro sangue, alunno dei iafisei ! La predi- 
cazione di Pàolo non ha dunque alcun conteniito giudaico, 
né ebbe alcun successo tra gli Ebrei, r . .' 

Inquadrata invece entro 1* idea ; della rinascita in Cristo, 
ecco che essa apparirà tanto estranea ai giudei, che della ri- 
nascita mistica o sacramentale non avevano alcuna idea, 
quanto ovvia, ai Greci che a questa idea erano stati assuefatti 
dall'orfismo e daUe altre religioni misteriche.' 

Ora sì badi bene : tutta la predicazione di Paolo si svolge 
su uno schema di insuccessi presso gli Ebrei e di successi prèsso:^ 
i Greci. Ad Antiochia i Giudei ingiuriano e coiitratddicono 
Paolo, e allora egli e Barnalja; decidono di predicare ài Gen- 
tili, di che questi si rallegrano ; e là fede cristiana si diffonde 
largamente nel paese mentre i Giudei istigano le donne e ì 
primati suscitando una persecuzione che scaccia l'apostolo \ 
A Iconio, Paolo e Barnaba entrano insieme nella sinagoga 
dei Giudei e predicano convertendo Giudei e Gentili ; ma i 
Giudei, rimasti increduli, aizzano i Gentili contro di loro?. 
' A Listra. vengono sì accolti trionfalmente in seguito à un mi- 
racolo, ma dà Antiochia e , Jonia vengono Giudei che eccitano 
la folla contro Paolo che viene lapidato K A Tessalonica per 
tre sabati consecutivi discute cori gli Ebrei in sinagoga; sì 
convincono alcuni Ebrei soltanto e invece molti Greci, e i 
Giudei rimasti increduli suscitano una sommossa*. A Corinto 
Paolo predica ogni sabato nella sinagoga ma senza . risultato, 
e allora dichiara che d^orà in poi predicherà ai Gentili ®. À Efeso 
predica per ben tre inesi nella sinagoga e, poiché gli Ebrei sì^ 
ostinano a-non credergli, egli se ne separae tiene per due- anni; 
lezione nella scuola di Tiranno, convertendo largamente®. 

Paolo dunque cercò costantemente per prima cosa i Giu- 



.^AtH XIII 45 s.-.. . ■.: •■ :. 

■ ^ Atti XlYl S. ; . - ::■■:: ■ i- ■- * 

^ Atti XVlli s. 

*^«i XVn 4rs. 

^ Atti XVIII 4 s. Il LoiSY (L« actes dés apótres Paxis 1921) 
sostenne la idea che gli Attisieno subordinati allo scopp apolo-^ 
getico giudaico, di far apparire il CFÌstia,nesimo come in fondo 
identico al giudaismo. Ma allora perchè si narrano con tanti 
particolari le antipatie dei Giudei e le simpatie dei C^eci ? 

•:M^;X 58. 23,28 ; Cfr.^«i XIX. .. 
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ad. Ciò era stato prescritto da Cristo stesso S e cosi avevano 
fatto gli apostoli, cominciando l'opera loro pròprio a Geru- 
salemme K Non vi è dubbio che, cosi facendo con- tanta osti- 
nazione^ ^gH credeva Idi: obbedire a Cristo stesso. Vi fu. dunque 
una ragione indipendènte dalla sua! ; volontà che lo costrinse 
ad abbandonare i Giudei e darsi ai Gentili ; e questa è, che ^ égli 
riusciva incomprensibile ;>i Giudei. Costoro potevano forse 
consentire che Gesù fosse il Messia, ma non potevano certo 
ìGomprendelre é accettare l'esperienza fondamentale di Paolo, 
cioè la rinascita in Cristo. Ciò doveva parere loro una pura 
e Semplice assurdità^. ' i ^ 

Egli trovava invece il successo con i Greci perchè questi 
potevano comprenderlo e seguirlo e moltissimi erano ^à 
.passati, grazie àlPòrfismo, attraverso. queUia stessa rinascita 
che Qgli loro predicava in Cristo. Quella :stessa mistica greca, 
che aveva insegnato àlui comesi rinasce in Cristo, lo aiutava 
a comunicare ad altri la sua stessa esperiènza, e in base alla 
esperienza ci spieghiamo come mai quel Cristo crocifisso, che 
unicamente Paolo predicava*, potè apparire così accettabile 
ai Greci, ai quali avrebbe dovuto sembrare invece una stram- 
beria 5, e non fu accettato dagli Ebrei, dinanzi ai quali Cri^ 
sto come Messia aveva pure l'appoggio delle Scritture. 



. '^ Atti I 8 s. . 

: r^/Aitili4s. 

< » In I Tess. II 14-15 P. dice che gli Ebrei Io combatterono 
perchè npii volevano cHe i gentili venissero salvati. Evidente- 
mente è^una interpolazione Paolina contro gì' Ebre^, per giustifi- 
care la loro petsecuzione favorìevolmente a P. A ogni mòdo certo 
e che P. aveva cominciato a predicare ai Giudei e che non aveva 
alcuna ragione interiore o personale per mutare. 
* I Cor* I I7ri8, I 23 ; I 2, 2 ; Gal. Iti i. 
/ Contro questa concezione sta. I Cor. I 23 dove P. dice che 
Cristo crocifisso è pÈtzzia per i Greci : -^ {jtéT? 8è HYjpóaoo {xsv Xpioròv 
eoTaupcàjxsvov ^louSatois (lèv ffxàvSàXov, tdvruai Ss {AQpCav. Il Cod. 
.vat. 1209 legge g8v>)oi, invece'di- *'EXX>j3i: mi pare lògica questa 
lezione perchè risponde pienamente a Mx; XXVIII io TrtpsuSivre:? 
«,uv [xa^yjreóaaTs itàvta -cà- l^i^ e a Lo. XXIV 47,xy}p\)xS^vat.... 
m 7ràvT« Tà l/9v73, al cuipensiero evidentemente P. éi riferisce, ^ al- 
lora ii testo. dice ragionevolmente che Cristo era da un lato scan- 
dalo per i Giudei (che in fatti avversavano P.) dall'altro- parlava 
pazzia a tutti gli altri.. Ma anche leggendo ''EXX'»}<5t non si conclude, 
coiUe fa qualcuno. (p. es. Wernle Jesus und Pàulus pp. 44, 88 
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Per tutto quanto stiam dicendo è un documento di im* 
portanza capitale il discorso sull'Areopago. 

Sul suo valorcj come documento storico, i pareri sono di^ 
scordi. Il Harnack * lo crede autentico ; il Deissmann ^ lo trova 
pieno di spirito paolino; il Wilamowitz invece ^ crede che l'au- 
tore degli Jtti abbia fatto parlare Paolo come gli storici del suo 
tempo facevano parlare i loro eroi. Il Loisy pensa che è statò 
composto dal redattore che vi ha fatto sfoggio di scienza e 
di talento, e lo giudica assurdo e anacronistico *; il Gogud 
lo considera un saggio di apologetica in cui si tenta un ac- 
cordo tra le aspirazioni religiose dell'antichità e il Vangelo, 
e lo crede interpolato, ma non privo di valore documentario s. 
Fra queste opinioni divergenti qual' è la vera ì 

La dimostrazione del Soltau*, che i discorsi contenuti 
jiegli Atti sono tutti intessuti di pensieri paolini, e la analoga 
dimostrazione dello Schultze per il discorso di congedo a 
Mileto', serve a dirimere la questione. Perchè, se nei rima- 
nenti discorsi degli ^tti l'autore usò pensieri e parole del- 
l'apostolo — e tanto più se, com' è assai probabile, questo au- 
tore fu Luca, discepolo e compagno di Paolo — non vi è ra- 



e Resch Der Paulinismus u. die Logia lesu, Leipzig 1901 p. 617} 
che la predicazione di P. era avversa ai Greci. P. dice di esser 
venuto a evangelizzare non con la sapienza del discorso (oóx tt 
aorpicf. XÓYOu) ma con una predicazione che pare pazzia, (Sia tifii 
[{.(ùpixq Tou JOQpÓYtxaTOc) al mondo che cerca la sapienza ; e poi- 
ché i Greci cercano la sapiènza ("EXXTjve^ oo9tav I^yjtouoiv), la 
predicazione cristiana appare loro come una pazzia. P, dunque 
esprime semplicemente non già la avversione dei Greci per la sua 
predicazione ma la incapacita di comprenderlo che in essi creava 
r intellettualismo. 

1 Harnack Mission und Aushreitung des Ch.^ p. 321. 

2 Deissmann Paulus p. 292, 

3 WiLAMOWiTZ in Kult. d. Gegenw. I, Vili 2 p. 191. 
* hoisY Les actes des apótres (Paris 1920) p. 683; 

5 GÓGUEL Introd. au N. T. (Paris 1922) p; 269-70. Non mi 
pare si j^ossa arrivare ad affermare come certo («es steht fest») 
che il discorso non fu mai tenuto e che fu redatto in connes- 
sione con Apollonio da Tiana (Hofer in Roscher V p. 614). 

' SoLTAu Die Herkunft der Reden in d. Apg, in Ztschr, 
fiir ntl. Wiss, IV 1903 p. 13 s. 

' Schultze Die Unierlagen fiir die Ahschiedsrede zu Milei 
in d. Apg. in Studien u. Kritiken 1900 (4) p. 563 s. 
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gione per siipporte che anclie in questo discorso capitale^ 
Paolo non sia fatto piarlare con i suoi stessi pensieri, per 
quanto naturalmente le parole non sieno state conservate^ 
Bisogna pensare che lo scopo dello scrittore non era tanto di 
conservare il carattere individuale del discorso quanto piut- 
tosto di riprodurre ciò che era tipico per il suo scopo missio- 
naristico *. 

Certo il discorso dell'Areopago contiene pensieri e motivi 
che non hanno riscontro negli altri scritti paolini, special- 
mente elementi stoici. Ma — come nota giustamente Wir- 
kenhauser— ciò non dimostra che il discorso iyenisse com- 
posto secondo modelli stoici dall'autore degli Jiti, ma prova 
invece che Paolo aveva tra gli uditori degli stoici. Sull'Areo- 
pago Paolo parla a dei pagani, nelle epistole si rivolge a del 
cristiani: questa e non altra, sarebbe la causa delle differenze 
tra il discorso dell'Areopago e le epistole paoline '. D'altro» 
canto è certamente giusta la considerazione del Harnack che 
nei tre discorsi di Paolo, riportati dagli Atti^ è contenuto tutto* 
ciò che a un cristiano, ellenistico doveva parere essenziale 
nella dottrina di S. Paolo, e che perciò il discorso di Atene 
deve aver fatto parte della redazione iniziale'. E finalmente 
è nel vero U Wendt osservando che la dimostrazione che la so- 
I stanza del discorso di Paolo è vera, sta anche nell'accenno- 
all'insuccesso di esso, ciò che non si spiegherebbe se il di- 
scorso fosse inventato *. _ 
Vediamo quale effetto fa il discorso sull'Areopago. . De- 
gli ascoltatori alcuni, udendolo parlare di resurrezione dei 
I morti,: se ne fecero bèffe, altri invece dissero : noi ti udremo- 
idi nuovo su questo soggetto®. Tra colorò che lo avevano- 
ascoltato c'erano epicurei e stoici ; ora non potevano certo- 
approvarlo gli epicurei, che negavano la resurrezione, come 



^ WiRKENHAUSER Die Apg. ufid ihr, geschichtl. Wert [Neutest^ 
^Abh. Vili 3-5, Munster 1911) p. 153-4. 

^ WiRKENHAUSER pp. 391, 393-4. 

^ Harnack Ist die RededesP. in Athen ein ursprUngl. Bestand- 
\ieil der Apg ? {TV, 39, i) Leipzig 1913 p. 8. 

* Wendt Die Apg, (Meyers Kommentar z. N. T. ìli g 
Gottingen 19.13) p. 255. Possiamo dunque ritenere che in esso- 
Siene ; davvero contenuti pensieri di Paolo. 

■* Atti XVII 32. 



invéce lo avevano approvato i sadducei che pure là negavano ^' 
invece dovettero approvarlo gli stòici, i quali ammettevano 
jion solo la sopravvivenza dell'anima fino all' incendio uiir 
versale,: ma anche una resurrezione dei corpi, simile a quella 
cristiana, affermando che dopo la ekpyfosis il ■ mondo risor- 
;gerebbe come prima, con gli stessi uomini e con lo stesso de- 
stino, quale conseguenza del rinnovamento cosmico^. È 
♦dùnque agH stoici che Paciosi rivolge, è ad essi che parla 
•quando, citando Cleante, dice i e'O^^ri' poeti; è per essi che 
-ìntesse tutto il discorso di pensieri stoici al pùnto che il 
Norden giustamente lo definisce come una predica sul tema 
:stoico ui Intorno al divino y> tenuta sullo schema dei discorsi 
inissionari di scritti ermetici ®. Il pensiero che Dio non abita 
in templi fatti da mani, è un pensiero attribuito a Zenone*; 
il pensiero fondamentale che siamo e viviamo e ci movia- 
mo in Dio, che Paolo rinforza con un emistichio di un inno 
«di Cleante, si ritrova tutto nel dettò inno^. 

Ora perchè Paolo avrà dato questo colorito stoico cosi 
vivo aj. suo discorso? 

È ben nota la tattica seguita da Paolo nella sua predi- 
■cazione, che égli stesso definisce quando afferma di essersi 
fatto come uno sottoposto alla legge, per guadagnare quel- 
li sottoposti alla legge, ed essersi fatto come uno che non 
lia legge per guadagnare quelli che non hanno legge ^ 



^ Atti XXIII 8. 

2 Chrys. II. 7cpovoia(;ap. Lactant. Instali 23 = arnim 5/oicor. | 
'Vet. fr. II 623: éaes^OLi yàp t^^Xiv ScòxpdcTTiv xal IlXàToiva 
.>cal lìcaoTOV t&ìv àv^ptàircùv oòv toT? aÒToT? xal cptXoi? xal TCoXbài?) 
:xal aòrà TrsCcTSCT-B-ai xalTàaÒTà liSTaxeipieia^ai, {Jierà 8è t^v sxiW' 
^coatv Tcàvra Tct^Tà èv xqt xóa[i.q> yevéa'&au... touto 8è o{St<i>? ^x^^'^^^' 
S^Xov, ó? oòSèv àSóvarov xal fi[xa? [xerà tò TeXeur^oat :tàXiv^7t5" 
j^ióSwv Ttvtóv elX7){j(.jiév(ov'Xpóvouèl? ó vuv èc[j(.èv xaTaoTi^csO'&at ax^t^*' 

® NoRDEN Agnostos Theos p. 30 ss., spec. p. 19 s. 

^ Plut. De stoicor. rep. p. 1034 s. 
^ « Arnim Si. vet. ir. I 537 : ex cou y'^^p y^o? lofièvi'ìix*"] 

"^óòSé TI •x'iy^z'^a.i ^p yov èTct x^o^l pòu 8txo^> SaT[xov j o^ts xa'f 

^l-&éptov ^eiov TTÓXov oòx svi Tcóvir^. Gli stoici definivano IM 

divinità come Tcyeutxa Sta Tcàvrcov SisXvjXo^òs xal TcàvTa èv éau'r(i) 

^jcspiéxov (Arnim II 1051). Sen. Ep. 'KL 4 i própe est a té deus,! 

dntus est. Cfr. Verg. Aen.VI 726 e Serv. ad Verg. Bwc. Ili 60. 

« I. Cor. IX20S. 



Ma forse non altrettanto esattamente è stata misurata ia 
portata di ^questa sua tattica. Più, di ogni altro la :comprese 
il Gebjiardt,?, quando nota come, secondo i bisogni della sua 
predicazione, Paolo cerchi il punto :di accordo col «uo udito- 
rio. -Gosi nella lèttera ai Galati il pensiero centrale, intorno 
al quale si aggira tutta la lettera, -è la rittascita in Cristo òhe 
è là parte greca della sua dottrina. La Epistola, agli Efesi, 
che non è di Paolo, ma sottostà al pensièro: pachino, presenta 
invece Cristo come adempitore delle promess;e di Dio, che è 
la parte giudaica 4ella dottrina di Paolo. Uguahnente, mentre 
ai Greci di Atene si presenta Cristo come uniuomO indicato 
e accreditato da Dio„ mediante la resurrezione, per giudicare 
il mondo ^j agli Ebrei presenta Cristo nel suo carattere* mes- 
sianico, venuto per la redenzione dei peccati®. .Ora, questa 
tattica è seguita anche con Puditorio stoico di Àt^ne, al 
quale egli presenta queilla dottrina che più concordava con la 
dottrina stoica, esponen^dpla secondo gli schemi che dovevano 
apparirgli più accetti^. Né mi par possibile negare a Paolo l'ori- 
ginaria paternità del diSGorso sull' Areopago^ se quanto siam 
venuti dicendo è vero, Considerare, da un lato, il discorso di 
Atene come la sintesi, di :due (^rrehti, profetica e stoica ^ e 
attribuire, dall'altro, questa poderosa concezióne a una oscura e 
anonima personalità, qiiandp la storia; la attribuisce a una, per- 
sonalità che non soltanto era capace di simile sintesi- ma 
che rappresenta realmente nella storia la < fusione del giuda- 
ismo e dell'elìeriismo, ecto ciò che pare alogico. Né è vero 
che tra il discorso di Atene e le lettere, di Pàolo ci sìa, tale 
sconcordanza da costriii;gerci a scegliere^ : la sconcordanza 
e' è solo per chi si ostini" a considerar Paolo come -uno spirito 
«ssenziàlmènte ^•giudaico. Per chi ariiinètte in lui - potenti 



._ ■} Gebhardt Die Hn dìe.Iìeidèn gerichtète Missionsrèden der 
Apg.ivi Ztschr.f. ntl.Wi'ss. igos Vip. 238. .: : 

^Atti%Yii 30-ai. v: ;.::: - : 

.^^^tó:x^I;:26■s;: '■;;:,;.. :,;, ., •;.-.,; ^^;"" ;..■■/■"■..; ■,;';-, 

* A-Gutameniè Dei ssmann (Lichi vom '. Òstén Tùbingen 1923* 
I P* .329) nota, che il disGorso mirava a espprrs ciò che era carat- 
ye-nstico della nuova religione; - j . ° - ' 

^NoRDEN \4g^ósfosTAeos p, 125-7. - 

® N'oRDEN p. 127 ; y/ENDLAini; DÌB heltemst. rdm. KuUi4r 
IP- 142 s.; WiLAMOWiTZ in Deùtscké LiièrdimzèiÙ igi<^ p. 285. 

34- — Macchioro. Zagrèus. 
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influssi ellemstid là sconcordanza' non e' è. E per noi, dkte 
le relazioni tra stoicismo € orfismo, il discorso dell'Areopago 
risponde proprio all' intimo pensiero di Paolo *. 

A ogni mòdo del discorso sull'Areopago noi possediamo 
solo un breve cenno che certamente non riproduce l'intero 
discorso, e meno ancora la serie intera delle argomentazioni 
che Paolo avrà .espressò discutendo con gli stoici.' Possiairio 
dare come assai verosimile che egli abbia espòsta anche la 
sua dottrina del dualismo antropologico, e della conseguente 
necessaria liberazione dell'anima dal corpo mercè là rinà- 
scita in Cristo, perchè questa dottrina appunto concordava 
con l'antropologia stoica che riteneva^ proprio come Paolo, 
l'anima prigioniera del corpo e affermava la necessità di li- 
berarsene *. Anzi in Seneca troviamo il corpo rappresentato 
proprio come Paolo, come una veste che circonda l'anima K 
Ora la: dottriiià stoica del carcere, o vincolo del corpo, esposta 
continuamente in Seneca, era orfica, come, orfico era ir duali- 
smo paolino. Era dunque l'orfisniio che aveva reso possibile 
a Paolo il rendersi più o meno accettàbile agli stoici di Àtèné. 

L'orfismòfu dunque^ per concludere, il mediatore tra Paolo 
e 'l'ellenismo. La palingenesi cristiana fu accettata dai Greci 
perchè venne a innestarsi alla palingenesi orfica : il Cristo pao- 
lino fu reso comprensibile dal Zagreo orfico. 

1 È certo però, com' è noto, che P. non potè pronunziare 
(l'allusione al «dio ignoto», che doveva, eissere al plurale; e che 
non può spiegarsi con una corruzione del testo. P. alluse real- 
mente agli «dei ignòti » e vi fu chi sostituì a quel plurale il sin- 
golare, secondo il concetto gnostico del /^eò? ^yvcoto? (Pfleiderer 
•Urchrist. P p. 512 ; Wendland Hellenist^rrÒni. KuUur v. 78: 
NoRDBN Agnostos Theos p. 58 s.). La sostituzione non potè esser 
fatta da P. stesso coinè si vuole (Harnack Apostehéschichte 
(Leipzig 1908) p. 95) perchè gli ascoltatori avrebbero notato l'er- 
rore (LoisY in Revue hist. Ut.. rei, 1913 p. 364). 
' * Sen. Ep. VII 2 (65) 16 Haus: cp>';/>Ms hoc animi pondtis 
oc poena est: fremènti ilio urgetur, invincitlis est; XVI '2 
(502) 22 : cum venerit dies illa quae mixtum hoc divini kumaniq^^ 
fecernat, corpus hic ubi inveni,. relinquam, ipse me diis reddarn! 
nec nunc sine illis sum sèd gravi ierrenoque detineor carcere. -^Cons. 
ad Polyh. IX 3,8 : i^m'mws patris mei velut ex diuturno carceri 
emissus.... fruitur nunc aperto et libero coelo. 

'Ben. É/). XIV 4 (92) 13 : quod de. veste dixi idem me dicere 
de corpore existimo : nam hoc quoque natura ut quandàm vestefTi 
animo circumdedìi. • 
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La coscienza religiosa di Paolo fu dunque profondamente « impregnandc 
imbevuta dornsmo. Ma Paolo fu dunque iniziato ? deirapostdo; 

Non e* è nessuna ragione per negarlo. Il silenzio di Paolo 
non ha valore perchè era P iniziazione stéssa che lo esigeva. 
Del resto sarebbe una curiosa pretesa quella di chi esigesse 
di trovare nelle lettere di Paolo una confessione di questo 
genere. Vivendo a Tarso, centro di religione misterica e par- 
ticolarmente orfica, egli può aver benissimo coiiosduto l'ini- 
ziazione misterica. Chi può, per esempio, affermare o negare 
una simile esperienza in Fuone ? La mentalità ellenistica, 
nel suo sincretismo religioso, sapeva conciliar P inconcilia- 
bile. Ma è innegabile che il linguaggio di Paolo convalida 
più che non escluda la nostra congettura. Possiamo benis- 
simo dire che l'uso di questo formulario non inipegna lo spì- 
rito e non è indizio che Paolo accettasse anche le idèe che si 
connèttono a quella terminologia ; ma con eguale è mag^ore 
giustezza dobbiamo iammettere che l'usò di termini così speci- 
fici non può non avere radici profonde nella coscienza. Più 
che gli sforzi dei teologi per tirar l'acqua greca al mulino 
giudaico, vale il buon sènso. Se òggi uno usasse coiitinuà^ 
mente la terminologia cristiana, e a proposito di un affare 
riuscito parlasse della grazia ottenuta, e a proposito di una 
sventura alludesse. al suo calvario, e a proposito di un peri- 
colo scampato parlasse di resurrezione, difficilmente po- 
tremmo dire che quest'uomo non ha uria coscienza cristiana 
qualsiasi, anche ammesso che, ciascuna à sé, quelle "paTólé 
possono usarsi metaforicamente, senza intenzione religiosa. Per 
chi giudica col buon senso, il linguaggio di Paolo è quello 
dì un iniziato. 

A Ogni modo, su questo punto non vogliamo indugiarci, 
sia perchè i rapp>orti linguistici tra gli scritti dì Paolo e la 
mistica greca sono beri noti, sia perchè questi rapporti, essendo 
generici, non portàrio alcuri vero contributo alla nòstra tesi^. 



^ Di importanza eccezionale è però la costruzione del pensiero 
Paolino a concetti contrapposti (corpo psichico, corpo pneuma- 
tico ; corpo terrestre, corpo celeste ; lettera-spirito ; morte-vittoria) 



Piuttosto ci fermeremo ad alcuni riscontri particolar- 
mente caratteristici. 

Dice l'apostolo : « Sappiamo infatti che se la nostra casa 
terrestre della tenda si dissolve^ riceviamo ,d,a Dio un'abi- 
tazione quale casa non fatta da mani, .eterna nei cieli ; e 
frattautp invero gemiamo, aspirando a sopra vestire l'abita- 
zione' nostra cjie è , dal cielo^ sè pure, anche rivestita, non 
saremo, troya;ti ignudi. Perchè noi che. siamo nella tenda ge- 
miamo gravati, per ciò che vogliamo non svestirci ma; so- 
pra ve^tirCij, afl5.ncKè ; ciò che è mortale sia assorbito dalla 
vita. E colui che ci fece per questo f ajppunto. è Dio, colui che 
ci ha dato il regno dello spirito. Fidand,o dunque in ! ogni 
tempo e sapendo, che essendo ; presepti nel corpo siamo as- 
senti dal Signore, per fede camminiamo, non per parvenza. 
P confidiamo e abbiamo maggior gioia nel diventare assenti 
dal corpo e farci, presenti al Signore»?. ; . 

In questo passo di Paolo sono evidènti profondi influssi 
.orfici. La parola tenda, VLS3.tB. per indic'arell corpo dal quale 
l'uomo deve liberarsi, è propria! dèi linguàggio dei misteri \ 
e la troviamo nella Sapienza: 4iSMompn^, Muri passo di evi- 
dente influenza orfica ^ E Proclo ci spiega che si dice che 
le anime si attendano quando, usando; ragionamenti fisici e 
materiali, per ciascuna di esse diversi, si separano le une 
daUe. altre, come fanno coloro che vivono nelle tende *. 



che corrisponde ai concetti contrapposti dell'orfismo (morte-re- 
surrezione, nascita-rinascita) e del pifeigorismo, frequenti pure 
in Empedocle e Parmenide (LEis:eGANG Der Apóstel P. als Den- 
A^rLeipzig 1923 p. 4P s.) - 

^ iTCpr. 5; i,s. 

^-'Córp. Hérm, XIII 5 : xaXSt; OTceóSeii; >.uaat tò oH^vo? ; 
Reitzenstéi$x p. 177. 

^ Sap. Sai. 9, 15: 9fl'apTÒv y^p ow(ia Papóv?i <pì)x^y >**^ 
PpC'&ei TÒ ysi(ù8e(; ax^o? vouv T:o>.u(ppovTt'8'a, Un'alixa espressione 
Glie mi pare orfica e .FU. II , 12 :. {lexà (pó^óv xal TpójjLov ; cfr. 
'PLXJ'ri'Be an» 1 Bernardakis VII p. 23 = StOB. 9pXxi(3 jcal -rpófxos. 
f : !* PROCL. In Remp. II 159, 4 s. : à x vj v a o «9- a t Sè &?» 
XéYoytaji (le anime) toT? 9001x915 iJSyj xallvóXots xp^^t^^vòi Xóyoi? 
xat ToÓTou? TcpoxèiptCouoat aa^' 06? (jiéXXouaiv l^^v àXXai xal àXXoo?, 
^o>(5v TS eHèt] TcoixCXa, xal Tà èx^JAocTa rà éauTwv èvuXt&Tspà Tróióucraj 
$ià- T^5 TrpoppX^? xal 7repla{iraarx4t*svai x^'^^^VO? TtaxuTépous x» 
yevéaei 9UÒU?, 8t' Sv àTtoxpiSTtroyoiv éàuTà? xal Stoixi^òuoiy affò 
7òSv àXXtóv, &ojt;sp ol èv Taìs oxiQvaìs SiaTptpovTS?. • 
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E altrove il filosofo, parlando dei filosofi cHe si soiio libe- 
rati dalie passioni, e distinguendoli dà -coloro 'che • ne sono 
scMavi, dice :elie per coloro chèsi-aVvolgono nella guerra e 
operano secondo gli affetti, vi sono piaceri e dolóri e simpatie 
e antipatie e \^ tenda ài ogni sòrta di fiassìoni * : e altróve 
ancora Proclo intierprèta allegoricamente l' introduzione del- 
l'anima nel corpo con l'atto di chi a sera entra vì.^2ì tenda 
perdendo la luce divina*. Gli orfici "usavano, insomma^ la 
parola tenda per indicare il corpo, néll' idèntico niódo con 
cui lo chiamavano carcere o tomba. Per comprendere il valore 
di questo termine bisógna ricordare che la parola jfe«^ non 
deve intendersi come una tenda militare, iha 'come un edi- 
ficio provvisorio, in forma di casa ^^ come là\y^^«<? del teatro 
che rappresentava un edificio*. L'uso mìstico della parola 
si fonda sul carattere di provvisorietà e di' a-pfdreHte realtà 
delÌ9. skené. 

Ma vi è un'altra espressione che pure Paolo usa, parti- 
colarmente orfica: la parola f^jif/? per indicare il corpo e, in 
generale, le passioni dèi" corpo, gli. ostacoli che esso oppone 
all'anima. Questa immagine è prettamente orfica. I Gr«:i 
usavano spesso rappresentar l'aniina spòglia del corpo, cóme 
nuda, cioè priva di veste ®. Platone dice dei malvagi che, jpur 
avendo anime malvage, sono rivestiti di bei corpi?, « cMce 
che con la morte noi gettiamo l'ultima veste della ragione '.'La 
stessa immagine ricorre frequentissima nei filòsofi platonici: 
Porfirio considera il corpo come una veste dell'animaf,'^ e 



^ Erocl. In Remp. I 124, 11 s. : toT? Sé èv 7coXé{x<j>- dfTpe- 
^ojjiévoi? xal xarà TÒ Tra'&TQTtxòv ivepYoOotv •^Bovcd tc elqcv cnSortjtxòt 
xal XuTcai, xal oupiicà^eiai xal àvTiTcà'&etài, xal ax7]v^ 7cavTo(6>v na^v. 

^ Ivi II 347, 30 s. : 'zarcépctq ìJSyj Ysvo{AévìQS oòtJjv xafadkYj- 
vao^at 9?]aiv, &q elq tò ax^vo? Svtw^tò copia touto oTTsóSouaav ev 
cxórq) tÌc^o»^. '■ ' 

^ "Hesych. oxTjvfi •; ii Atcò ^óXwv ^ jrepiPoXatwv olxÉa. 

* Dorpfeld-Reisch i)(W gmc/f. Theater p, 283. 

^ Testi iii LiETZMANN Hdb. z. N.- T. Ili i p. 185. a 

• Plat. Gorg: p. 523 G : «I^uxà? Tcovepà? ^xo^te? ^jjt9ie<jjzévoc 
elol o^jittTà nre xaXdé. 

'Plat. ap. A then.IK. 116 p. 507 d Meinecke : Icxa'^oy t^? 
Só^Tl}? Xif tóva Iv T^ -S-avài?^ aÒT^ àiroSoójjteS-a. - ? 

^ * PoRPH. De ani. nymph. 14 p. 66, 13 Nauck * : yyvàiv ys -rò 
^^{xa rjfi ^'oxji 6 àtxcptsaTai. 
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affanna che noi dobbiamo spogliarci, dei nostri molti abiti 
visibili e carnali, e nudi, senz'abiti, accingerci a combattere 
le Olimpiadi dell'anima \ Proclo dice che arrivando stilla 
terra le anime, incarnandosi, ricevono differenti vestii af- 
ferma che dobbiamo liberarci dalle vèsti, delle passioni®, pa- 
ragona la morte alla deposizione di una veste * ed esprime 
il passaggio di conoscenza dell'anima, il suo graduale puri- 
ficarsi, con P immagine del cambiare successivamente le ve- 
stii Questa immagine, schiettamente orfica, passò poi alla 
letteratura ermetica e cristiana, e fu usata oltre che da Paolo, 
da Cassiano, un seguace del docétismo *. 

' Il simbolismo del cambiare e deporre la veste, per indicare 
una illuminazione o eleyazioiie dell'anima, passò anche nel 
rito misterico,: nella iniziazione isiaca la conoscenza di Dio 
v^va concepita per gradi, ciascuno dei quali erià simboleg- 



1 PoRPH. De absiin. I 31 p. 109 Nauck^.- 

'Froci^. In Piati Tim. B. Ili p. 297 Diehl : el? y^v xaripudoci y^P 
al (|;uxal 7cpoaXa(x3àvoucw ànò twv OToi^eCtòv àXXou? xal àXXou; 
)(iv&v(xq. Cfr. In Tim. A I p. 112 Diehl. In Tim. E Ili pp. 219, 
285, 297, 320; lusT. Theol. 209 Creuzer. 

8 Progl. In Piai. I Ale. p. 433, io Cousin': àTtoSuotiévoi? rà 
jcàS'Vj xal Toò? x^'Twvai; oÒq xaTtóvre? TrpogeiX^aftèv ^ojraTOS X''^^^ 
èoTt vàTtoSuTlo?. . 

A Pìrocl. /« Tim. E III p. 219 Diehl. 

^^ Procl. In I Ale. p. 466, 3 s. Cousin' : -^ otSv'S^sai? xal iy àvAXu- 
oic irpooi^xet «àvr©? ttj (pùaei x%<; tj^ux^? xànoócT) (Jièv aitò tSv 
TsXeioTépcov erri Tà àTeXéoTepa Sia auvé^éoeco? Xóytùv xal itpoaH- 
ae&<; twwv àXXwTptwv xix&vùìv. 

:t Corp.herm. VII 2 citato da Boussex Kyrios Chr. p. 212 : 
^v (popEÌq x^T&va, TÒv oxoTsivòv TreptpoXov, TÒv ^wvra S-àvaTov.CLEM. 
Al.. Strom^.. Ili 95, i p. 239 St. : x^rmou; hk SepiLccdvoMi; fiysiTai 
é xaccytavàq Tà Gé^otrccc Alcuni padri interpretano le vesti di 
pelle che, secondo la genesi. Dio pose addosso ad Adamo e ad 
Eva, come il corpo materiale che oppresse l'anima^ .laddove 
prima avevano solo il corpo spirituale (KocH; Pseudò-Dionys. 
Areop. in sein. Bez. zum Nèuplat., Forschungen zur christl. Lit. 
u. Dogmengesch.l 2-3, Màinz 1900 p. 166). Per il concetto di 
svestirsi e rivestirsi ad esprimere l'entrata in una vita superiore, 
V. le testimonianze in Lietzmann Hdb. <?, . 2»7> T. Ili i, p. 187- 
EiSLER (Orpheus -p. 116) spiega la frase Xpicnròv ivSóeaB-at con ciò 
che lYjaous e x^óv danno secondo il valóre numerico delle lettere 
la stessa cifra ^7. 
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giato da una veste *. Da ciò l'u30 d^lla veste speciale, per 

10 più bianca, pier i neofiti : da ciò l'espressione di Paolo « ri- 
vestir Cristo », ((rivestir 1* iìnniortalità» A 

Il pensiero di Paolo si presenta dunque come la sintèsi 
di due correnti, l*una giudàica e l'altra greca. Queste due 
correnti corrispondono ai due momenti del processo di sal- 
vazione, quale è esposto nella lettera^ ai Romani. Il momento 
iniziale, quello secondo, cui Grìsto vien considerato conie il 
liberatore dal peccato di Adamo, è giudaico. Ma questo mo- 
mento resterebbe sterile spiritualmente, se il secondo mo- 
mento non gli desse il contenuto, non lo fecondasse, se cioè 
non venisse indicata la via, il mezzo per. cui 'questa, liberaT 
zione si attua. Questo secondo momento è orfico. ; 

In Paolo, dunque, il giudaismo e l?orfismo confluisconq. 

11 primo gli insegnò ^sì che il peccato portò la morte, ma 
rorfism:o gli insegnò che questo peccato, cioè la morte, stava 
nella carne e che in comunione con Dio la: morte poteva es- 
sere vinta. ,Del binomio morti ^er il /peccato ina\ viventi /pex 
Dio, il primo ter^nineé giudaico, il secondo è orfico ; l'uomo 
fisico e giudaico diventa uomo pneumatico mediante l'orfismp. 

Dei due momenti entrambi sono necessari. Se: non fosse 
stato ^breo. Paolo non avrebbe avuto il concetto della con- 
cretezza del peccato adamitico e per ciò del valore concreto 
della redenzione dionisiaca. Senza l'orfismo la red:enzione 
mistica, cioè; la comunione in Dio, ignota al giudaismo, non 
si sarebbe attuata. Il giudaismo gli insegnò a che : scopo 
era venuto Gristd, l'orfismo gli insegnò come si può redi^ 
mersi in Gristo. Da questa doppia origine scaturisce là ^pe- 
rienza cristiana in Pa:olo, con quella unità perjEetta che tro- 
viamo nei capitoli V-VIII della lettera ai Romani, che sono 
il vero Va^gào di paolo : unità che non può apparire se non 
^ chi la consideri niella sua , totalità. Gonsiderandola scissa, 
nei suoi elementi, avviene fatalmente che or l'uno or l'altro 
dei suoi due aspetti si imponga e che per ciò Paolo a volte 
appaia come un giudeo a volte come un greco. 



^ À.T?v-L. Met. XI 24: processi duodecim scicratus stolis {ReiT' 

|ZENSTEIN JM. p. 167). - v^^ - 

'^ Pa^l. Gai.' 3, 27; I Cori 15, 5I: s. 
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In ultima anàlisi Paol(y fu il rappresentante é il teologo 
di Un momento essenzìàlissìino nella storia del cristianesimo, 
<:ioè il momento grcGò-giudaicó. Il pa'olinismo, assai più che 
la dottrina di un singolo uomoj fu la cr^enza di tutta una 
società, di cui Paolo fu il teologo : là: società greca nel suo 
passaggio* dalla vecchia alla nuova fede. '">■' 

Qui stà^ ^secondo noi, la via per comprendere Paolo. Esso 
appare' 'incomprensibile perchè lo si considera cornee per sé 
stante: noijL> già' espónente del « paolinismo », ma inventore dì 
esso. E riesce incfomprensibile perchè non % possibile tróvàire 
giustificazione sufficiente per la contraddizione tira il siio 
pensiero, profondamente eUenistico, e lesùe affermazioni net- - 
tamente giudaiche. Ma se si' pensa al paolinismo^, e cioè à que- 
sta riientalità greca in cui l'esperienza di Gesù ai conciliava 
e armonizzava con la mistica di Zagreo, per modo che l'una 
sorrèggeva e confortava l'altra, non; solo senza contraddizione 
ma con- accordo interiore: se noi pensiamo ai Greci di Asia 
Minore per i quali tra mistica greca ed esperienza cristiana, 
tra rinascita in Zagrea e rinàscita in Cristo, vi era non già 
contrasto ó distacco, come avviene per noi tra paganesiiùo e 
cristianesimóf, anzi continuità : se pensiamo a questa menta- 
lità noi troveremo Paolo assai meno incomprensibile. 

Per il pensiero greco le antitesi non èrano così nette come 
per iiói: ttbmo e Dio, morte e vita, fantasia e realtà^ bene 
e màle^ non èrano, come per noij concètti diversi e distinti e 
anche oppòsti : non vi era opposizione che il Greco non sapesse 
conténipérare Con la innata tendenza a conciliare e unificare; 
Anzi per il Grecò Foppósizione era la vera via per raggiun- 
gere l'unità: si pen$i alla cosmogonia di Empedocle e alla 
filosofia di Eraclito. - 

Nel campo religióso questa tendènza unitaria appare ne! ^ 
sincretismo. Divinità e culti e credenze, profondamente di- 
verse per natura, origine, storia, vetìivano identificate e con- 
fuse con una ' facilità per noi incomprensibile. Le divinità 
nell'ellenismo nòii avevano più, come ndila religione omerica. 
persona;lità loro propria inconfondibile: vi era tra dio e dio 
sempre un qualche elemento comune : un dio passava nell'al- 
tro, pur restando lo stesso, inavvertitamente. 

Non bisogna dimenticare questa particolare attitudine 
greca se si vuol capire Paolo. Essa serve a farci capire come 
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Filone potesse essere «breo e platonico, e Paolo ebreo e or- 
fìcOj, senza sentire in sèi stéssi nessuna incoerenza, anzi rice^^ 
vendo da questa complessità,, per noi artificiale, una maggiori 
pienezza di vita spirituale. Paolo credeva in buona fede di 
essere un ebreo, e aveva anche il diritto di affermarsi tale : 
egualmente Filone, a chi lo avesse interrogato che cosa fosse,, 
avrebbe risposto che era un ebreo. Ma questi Ebrei erano in- 
sieme Greci : erano Ebrei nella cui coscienza giudaismo e el- 
lenismo, per quantp antitetici, avevano formato una unità >; 
così come nell'Ebreo moderno coesiste all'Ebreo il Tedesco Of^. 
il Francese^, e forma Unità. ,, i ■ .'. 

Non si deve perciò minimamente pensare a un Paolo ìut- 
tellettualista, che operò la fusione del giudaismo e dell'élr- 
lenisma con un prpcedimento razionale, cercando tra l'uno* 
e l'altro l'accordo ai fini , della . sua predicazione : il Paolo 
del ; Reitzenstein S * tutto occupato a leggere assiduamente t 
libri magici e mistici per formarsi una coltura mistica da 
travasar nel cristianesirilo ; o il Paolo del Loisy ^, spinto da) 
conversazioni intorno ai misteri a staccarsi alquanto dal. 
messianesimo e a persuadersi che il suo modo di concepire- 
Cristo corrisponde al pensiero pagano ; un Paolo, insomma, cal- 
colatore, che avrebbe abbandonato il giudaismo per effetto- 
della letteratura ^ ; ■ . , 

Questo Paolo è assurdo. Io immagino invece un Paolo* 
irrazionale,; che nell' inconsapevolezza della esperienza ap- 
prese la palingènesi ; un Paolo che ignorava le nostre distin- 
zioni intellettualistiche. A questo Paolo l'orfisino non diede' 
nessuna dottrina, «ma lo schema per la nuova esperienza cri- 
stiana, e gli insegnò che si rinasce in Cristo, il giorno inj 
cui la visione di Damasco gli fece comprendere la rma- 
scita come fatto reale. 



^ 'RErrzENStBiìì Die hellenist. Religion&n p. 419. 

^ I^oisY ìàRevued'hist. et ^^U^^ rei. igii p. 588. 

' Altrove però {Revue hist. Ut, rei, 1910 p. 422) il Loisy pensa, 
piuttosto a un P. meno organizzatore e più spontaneo, in cui le 
idee derivate da influenze pagane si adattarono s^ntaneamente 
alla fede nel Cristo. L*idea che 1' influenza ellenistica operasfe^ 
s^ P- per via letteraria non è generalmente accettata (Bonhòffer:, 
^pikm und das N. T. {GÌQssen igii RGV X ^p. 99)., 



Nella visione di Damasco la esperienza orfica diventò espe- 
rienza : cristiana. Quella palingenesi che prima "era incentrata 
in Zagreo si concentrò in Cristo., 



ijer cÈiudere il Dopo Paolo, Colui clie, continuando la dottrina di lui 

suo ciclo eoa .^ '■,.^ «1 '^\ • a ' ^ .^ ' ' 

aiarciooe, piu di Ogni altro esercito una -influenza sul móndo greco e 

greco-orientale, è Marcione*. 

'M^rcipne è figura troppo complèssa perchè si possa sem- 
plicemente connetterla; a quésta ò quella delle corrènti mi- 
stiche che si ripercossero sul gnosticismo. Qui basta al nostro 
scopo, porre in rilievo quégli elementi del inarcionismò che 
^Risibilmente derivano daU'orfismo. - 

Due sonò i punti in cui la dottrina di Màrcione détiva 
evidentemente da quella di Paolo : Pàntropologia è rescato- 
logia. Màrci'òne riteneva malvagia ■ là materia * e postulava 
un, assoluto dualismo tra còrpo e anima, la cui perpetua con- 
tesa deriverebbe dal tender quello a deprimere l'anima e 
questa invece a sollevare il corpo al Creatore*, é pensala 
<3ie l'anima venisse rinchiuéa per punizione nel corpo è che 
convenisse all'anima, così rinchiusa, il purificarsi *. Or questo 
dualismo, con la relativa necessità che l'anima si liberi dal 
corpo, è prettamente paolino^ e insieme orfico, e Clemente ne 



i Su Màrcione v. Harnack Marcion {TU. Set. Ili voi. 15) 
(Leipzig 1921) 2* ed. 1924. 

2. Clèm. Strom. Ili 3 (II 200 StàMin). , . . 

3 Theodor. Hareet. fab. comp. 1 23 (Migne PG. 83 p. 374: 
'EvTsu^sv q)7]olv f] 8ta{j(,àx>J f^? ^^X^^ ^^^ tou o^&jjtaxoc, tou (zèv 
•aàyLonoQ Ttpò? tJjv (SXtjv èxeivìQV xaracópat ratSTìQV 9iXoveiHouvT0?, 
T^S 8è <Ì>ux^S àvsXxiioai npò? tòv Atjjjiioupyòv Trsipcottévv}? tò o&jia. 

* Clem. Al. Strom. Ili 13, 2 (p. 201 Stàhlin) : HaTàyouot y^^P 
évraO-S^a tJ)v ^ujc'^v, •9'stav oSoaVj xàtì-àTcép el? xoXacm^piov tèv 
xó(Jti.ov * àìToxaè-àipea5-at Sé xai? èvcfoitiaTOUiAévaK; 4^X<''^<; «poci^xei 
xaT* aÒTOó?. _ ;■ . 

* M. conservò nel suo Evangelio il testo fondamentale di 
Paolo II Cor. V 1-4. V. Harnack^ p. 99. La frase di Paolo // Cor^ 
V, 4 Iv Tq> cx^vei è modificata da M. in èvTóÓTqj ox^vst tou 
<jti>|xaTos. Forse M. pensò che questa frase misterica non, sa- 
rebbe comprèsa da tutti e la spiegò. 
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dàlia prova affermando che la dottrina di Mar cione era pure 
quella di Platone e dè^ Pitagora ^ 

Ancora più orfica era la dottrina dello scolara di Marciònè, 
Apelle, secondo il quale le anime véngon chiuse da Dio .nel 
corpo malvagia*. ' '." ^ '. 

L'originCj fondamentalmente orfica, ddila dottrina antro- 
pologica di Mar cione è rivelata, senza volerlo, da Clemente 
tìella sua critica del marcionismo*. 

Secondo l'apologeta alessandrino i filòsofi, dai quali Mar- 
cione avrebbe derivato la dottrina che la generazione è cat- 
tiva, avevano assai diverso concetto : non diceyano cioè che 
la generazione fosse cattiva, ma che l'anima è divina e viene 
rinchiusa nel corpo come in un carcere*. Ora questa dottrina 
orfica, che Clemente corrobora con citazioni orfidie a noi note ^, 
sarebbe stata, secondo Clemente, deformata da Marcione. 

Accanto a questa antropologia, di origine indubbiamente 
orfica, troviamo una escatologia pure orfica. Marcione af- 
fermava infatti la emigrazione dell'anima, ma non la resur- 
rezione della carne*. L'una come l'altra dottrina erano or- 
fiche : la prima, discendendo direttamente dalla dottrina or- 
I fico-pitagorica della trasmigrazione delle anime, la seconda 
i dalla dottrina del corpo-tomba che necessariamente portava 
alla distruzione del corpo e perciò alla negazione della resur- 
rezione della carne. 

Questi erano gli elementi orfici che Marcione dedusse o 
indirettamente, incontrandosi poi di conseguenza con Paolo, 
oppure direttamente, com' è più probabile, da Paolo ; come 
certo da Paolo dedusse il profondo realismo della comunione. 



I ^ Clem. Strom. Ili 12, i (IX p. 200 St.) : aòroi re ó IlXàttóv 
jjtal oS IIu'9'aYÓpeioi xaB-dtTcep ècrTepov ncà ol ànb MapxCoìVoq. 
1 ^ Tertull. De charne christ. 8 ; De anima 36. 

' Clem. Strom. HI 3. 

* Clem. Strom. Ili 3, 131 ; (II p. 201 St.) 

^ Plat. Crat. p. 400 B-C ; Philol. fr. 14 Diels ; Pind. fr. 
p37 A Schroeder; Plat. Phaed. p. 60 C. 
1, / Epiph; ,4£ix;. haeri I 3, A«fiy. : 4 (Migne .PG. 41. p. 702 A) : 

l«vaaTa<5i(;.... ^éyei o'^xl o«{JI(4tcòv àXXà (J'^'X*^''» xal otùTTQptotv taiS- 
■^"^''^^P^^eTai, oòxl tot? cr^jittoi. Kal iisxctYf^o^^ìJ-oÒQ òyLoiax; r&v 
|V^X«v,>cal .{xeTSvootAaTÓaeK; arcò goì\jl&v<ùs^ sE(; ort&fAaTa 9dtaxsi. 
l'-ir. Theodor. I 23. ' . ■ 
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che lo trasse a rifiutare ubn sólo il Vangelo^ Giovanni, dote 
l'eucarestia non è narrata^ ma a rimaneggiare il Vaiigela 
di Luca per modo da accentuare nel racconto d^ia Gena la 
sacramentàlità dell'atto ^. ì 

Marcione è l'ultimo consapevole bagliore' d^'orfisma nel 
pensiero cristiano : esso permane nel cristianbsimój sì, ma 
si chiama d'ora in poi paolinismo e come tale si propaga nel 
cattolicismo con la dottrina realistica della comunione, e nel 
protestantesimo conia giustificazione per la fede. 



1 Zahn Gesch. d. ntl. Kanons (Leipzig 1889) I p.. 676. 

? M. soppresse in Luca XXII il v. 16 che è un grande osta- 
colo alla interpretazione sacramentale della Gena; probabili 
mente tolse anche i v. 17-18 sopprimendo la doppia cerimonia 
del calice (V. Harnack' Marcion p. 235). » 



EPILOGO 



1. 



Questa fu la storia dell'orfismo fino ; dove è possibile ri- 
costruirla. Molto certamente ci :è sfuggito e ci sfuggirà forse 
sempre, liia quel che conosciamo è sufficiente per farci com- 
prendere che questg, storia è non; solo vasta e profonda ma 
aiiche singolare. È. una storia che si distingue dalla storia 
generale della civiltà greca e cammina lungo una 'linea sua 
propria. l^ . 

Sì direbbe che in realtà l'orfismo non condivise ,mai;il 
destino della religioìie' greca, perchè aveva un suo d^estino, 
una sua funzione particolare nella; storia dello spirito. 

Vi è tra orfìsmo e politeismo una essenziale diversità che 
non è stata ben compresa : la quale è invece fondamentale per 
chi voglia comprendere a fondo questa singolare religione, 
. Lia priràa diversità sta nella sua stiessa natura* 

Di fronte al politeismo fgreco esso si presenta come una 
religione precisa, conipatta, dotata, a differenza della enorme 
mutevolezza ; del politeismo, di ;Una straordinaria continuità. 
Mentile 1, miti ^politeistici variano di luògo ih luogo e di decén^ 
nio in decennio^ e a qualsiasi poeta è lecito rielaboratli e tra- 
visarli, Porfismo mostra una costanza e una immobilità dav- 
vero stupefacenti. I misteri orfico-eleusini si celebrarono inin- 
terrottamente dall' Vili secolo almeno a. C. fino al 396 'al- 
meno dopo Gesù, quando ì monaci che erano con Alarico 
distrussero il santuario di Eleusi : cioè perla durata di, circa 
undici secoli, senza che nessuna guerra è nessun cataclisma 
valesse a turbarli. E durante questo tempo il mito orfico 
rimane lo stesso. Il mito preistorico di Zagreo è per ì neo- 
platonici del y secolo d. C. ancora il medesimo. Come abbiamo 
veduto, la dottrina che ruomo morendo diventa dio, espressa 
nelle lamine orfiche di Turip, è la stessa che professavano i 
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pitagorici Empedocle, Platone : tra le credenze espresse 
nella seconda olimpica di Pindaro e le lamine auree non vi 
è differenza sostanziale : tra il rito funerario orfico dei tim- 
honi di Sibari e il dialogo plutarchiano intorno al demone 
socratico vi è perfetta coincidenza, a distanza di quattro se- 
-coli. Plutarco riferisce alcune interpretazioni allegoriche e 
-cosmiche del mito orfico, di quelle che ricorrono con grande 
frequenza nei neo platonici, e afferma che esse erano insegnate 
nei poemi e nei canti degli antichi teologi ^ Non sappiamo na- 
tursJmente quali fossero i libri orfici che erano studiati da 
•Giuliano 2, e quelli che menziona: Claudiano come esistenti 
al tempo suo®, ma è ovvio che erano iion diversi dai libri sa- 
peri orfici del V sec. a. C.jj così come la Bibbia odierna degli 
ortodossi è infine quella di S. Girolamo. 

L'orfismo fu dunque una religione compatta e precisa, 
-dotata di una vitalità veramente straordiiiaria *. 

Intorno a questa ristretta, ma ben definita religione po- 
:sitiva, si allarga un enói'me politeismo greco, religione natu- 
ristica, senza dommi lìè teologia, religione di perpetuo fer- 
imento mitico e fantastico, dove manca ogni traccia di strut- 
tura spirituale e morale. Contrasto più vivo é strano non si 
potrebbe immaginare : da un lato una vasta religione prati- 
cata da tutto un gran popolo, ricchissima di forme e' di miti, 
sorretta da una fioritura artistica e letteraria mai più 



- ^ Plùt. De EI ap. Delph. g III p. 12 Bern. : à>có\So{i.s!v o5v 
-Twv '&epXóy(i)V rà fjièv èv Tcoii^jJtaoi xà 8è fiveu {xérpov XeyóvTtóv Mi 

OfjtVOÓVTtOV. 

2 Greg. Naz. Or. V {Cantra lui. i.) 31: aXayji-^^tixi ttots 
TojT?. ToC S^soXÓYou 000. ^CpXoi? 'Opt^itùz. 

< 8 Claud. Epiihal. de nupt. Honórii Aug.i^'Z s.xnecvolvm 
Mbros j Deseruit aut Graios, ipsa geneirix mdgistra \ Maeonws 
.<quaecumque senex aut ihracius Orphifus j aut Myiilenaeus modulatus 
pectine Sappho. — Carm.' min. XXIII 11 : Orpheos alii libros 
immune lacessunt. — cfr. Carm. min. XXXI 25 s. Cfr. DietericS 
iV. p. 159 n. I. I testi di Claudiano riferentisi a Orfeo rac- 
colti in Kern p. 68 n. 226. 

* È veramente inconcepibile- come Burnet (art. Pythagoras 

in EÈE IO p, 256) pòssa affermare che l'orfismo si corruppe 

in poche generazioni. Bi. si fonda Su Platone JK^^. II 364 È, che 

-iion riguarda il véro e proprio orfismo ma le degenerazioni dei 

«ciarlatani.'. '. ,-',.;ì" "' ''r ■ ' 
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Yeduta, . cantata dai poeti, rappresentata dagli artisti, di* 
fesa dallo stato; dall'altro una religione appena tollerata,; 
praticata da ;sètte segréte, schivata dalle classi sociali elevate 
e conservatrici, povesrissima e grossolana nei miti e nei fan-, 
tasmi j la prima, ricca di tutti i nuovi elementi che artist^ 
e filosofi: le; andavano continuamente arrecando, ed in per- 
petuo processo creativo ; la seconda, esclusa quasi dal mo- 
vimentp culturale della società e tenacemente ligia alla sua, 
tradizione; la prima vi mostra la vita gaia» la vita bella, 
piena di serenità e di arte e di riso ; la seconda v'insegna 
una vita pura e triste^ dove altro contenuto non ci ha fuor 
che il conteiiuto morale.: Religione obbiettiva l'tina e subbiet- 
tiva l'altra porrebbero dirsi, dappoiché realmente il politei- 
smo ebbe come suo dominio quasi e:scJusivo l'^irte, alla 
quale l'orfismo goeo o nulla contribuì, mentre l'orfismo si; 
svolse tutto come attività spirituale^ portando al pensierp, 
greco ciò che non fu suo proprio elemento e che fu il lie- 
vito della filosofia greca, cioè la mistica >. 

1/ antitesi tra l'orfismo e il politeismo era dunque prot 
fonda, nonostante i contatti mitici e le derivazioni ritual^., 
e non è privo di un profondo significato la leggenda secondo. 
la quale . Pitagora, disceso agli inferi, vide Omero circondato 
di serpenti ed Esiodo legato a una colonna, in punizione di 
ciò che avevano detto degli dèi ^ ; mentre .invece essenziale 
e profonda; era l'affinità col cristianesimo, e assai simile la 
posizione dei valori morali, e spirituali. 

Come dobbiamo dunque valutare l'orfismo ! 

Sarebbe un errore gravissimo, certamente, considerarlo 
come un aspetto del politeismo greco, cioè della religione 
greca. Se si vuol giudicarlo bisogna cercare altrove il criterio, 
,, Nella storia delle religioni troviamo due tipi di religione 
nettamente distinti : quelle sènza esperienza ^iniziale e quelle 
con eisperienza iniziale. Le prime sono le religioni, spontanee,, 
le quali non si connettono a nessun personaggio storico o 
mitico e non hanno perciò nessuna origine, storica o mitiòa, 
ma sorgono come prodotto spontaneo della coscienza reli- 



* Su ropposizione tra la mistica e lo spirito greco v. Joei,' 
^esch. d. l'hit. I (Tùbingen 1921) p. 152. s, 

iv^JPioG.L, yiii2i. ■ *^ 
35' — Macchioro. Zagreus, 
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g^ósà. Le altre debbono invece la loro origine a una perso- 
nalità religiosa, vera o immaginaria, alla quale si connettono; 
potreihmo chiamarle religioni dottrinali. Alla prima categoria 
appartengono tutte le religioni pfitoitive ; animismo, animali- 
Mno, totemismo, feticismo e yii dicendo, nonché tutte le 
grandi religioni politeistiche ail^che, compresa la religione 
greco-romana ; alla seconda appal^ipngono tutte le altre grandi 
religioni che devono la loro origine a un qualche personaggio la 
cui esperienza si pose come normativa :: cioè il giudaismo 
(Mosè), il buddismo (Budda), il zoroastrismo (Zaratustra), 
Ù cristianesimo (Gesù), il confucianesimo (Kongtse), il taoi- 
&mo (Laotse), il manidieismo (Mani), l' islamismo (Maometto) : 
alle quali possiamo aggiungere tutte le eresie, come il giai- 
nismo (Mahavira), l'arianesimo (Ario), il protestantesimo (Lu- 
tero), il calvinismo {Calvino), il metodismo (Wesley), il mor- 
monismo (Joe Smith) e via dicendo. 

Le religioni dottrinali si distinguono da quelle spontanee 
per tre caratteri essenziali; i) il fondatore 2) la teologia 3) il 
libro sacro. Nessuna delle religioni qui sopra enumerate manca 
oltre che della persona del fondatore anche di un sistema teo- 
logico o di un complesso di libri sacri nei quali la tradizione 
affértnà essere contenuto il pensiero del fondatore. Accanto 
a Mosè è il Pentateuco, accanto a Budda e' è il Tripitaka, 
accanto à Gesù il Vangelo, a Maometto il Corano, a Zoroa- 
stro l'Avesta, a Confucio il Lounyou e via dicendo: e in que- 
sti libri è esposta, sistematizzata, la dottrina del fondatore 
che mediante quelli si conserva e si insegna, sicché l' intera 
evoluzióne religiosa non è che devoluzione di quella dottrina. 

Nulla di tutto ciò nelle religioni spontanee. Esse non 
hanno alcun fondatore. Ricordano tutto al più il nome di 
qualcuno che istituì qualche rito particolare ; ma la religione, 
come tale, non sente di dover l'esistenza' a qualcuno, uomo, 
eroej o Dio. La religione greca ricordò istitutori di culti, di 
oracoli, di riti, ma non un fondatore di sé medesima. E nes- 
suna religione naturistica ebbe mai un corpo di credenze P. 
dottrine, conservato in uno o più libri sacri, che dovessero 
essere accettate da chi volesse essere un vero credente di 
quella religione. Lo stato non difendeva la religione statale 
imponendo l'ortodossia, ma semplicemente esigendone il n-* 
spetto. L'ortodossia è sconosciuta alle religioni naturistiche i 
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perciò la loro funzione non è di tramandare o conservare 
un corpo di dottrine, e la loro storia non è la evoluzione 
di una idea, ma un confuso fermento nel quale spesso è 
assai difficile cogliere una linea. 

Le religioni spontanee hanno, come particolare campo di 
attuazione, Ig- creaziotie artistica : mentre invece le religioni 
dottrinali <iominano più nella riflessione. Le prime sono pre- 
ponderantemente fantastiche, le seconde preponderantemente 
speculative. Questo carattere speculativo viene a queste dal 
bisogno costante in cui si trovano di ripensare e rielaborare 
i dati della esperienza. Perciò da ogni religione dottrinale pro- 
mana una sua propria filosofia: accanto al giudaismo vi è 
la filosofia giudaica, accanto al cristianesimo la filosofìa crì-^ 
stiana, accanto al buddismo la filosofia buddista, accanto 
all' islamismo la filosofia islamica. E insieme alla filosofia si 
forma la morale giudaica, cristiana, buddista, islamica. Non 
vi sono invece né una filosofia né una morale naturistica, 
o feticistica, babilonese, o egizia, o micenea. E non si può par- 
lare nemmeno di una filosofia greca, cioè di una filosofia de- 
rivata dalla religione naturistica greca, perchè la filosofia 
greca promanò non da essa ma dalla mistica. 

Per questa loro ca,pacità speculativa, le religioni dottrinali 
dettero assai più all'umanità che non le religioni spontanee. 
Non possiamo mettere su uno stesso piano, per quel che ri- 
guarda la storia della civiltà, l'arte e la filosofia, il fermento 
della fantasia e la sistemazione dello spirito. 

Ciò premesso, in quale di queste grandi categorie va po- 
sto l'orfismo ? Evidentemente in quella delle religioni dottrinali. 
Esso ha un fondatore, cioè Orfeo, ha una teologia e un com- 
plesso di libri sacri (Teletai, Teogonia, Catabasi, ecc.) che 
la tradizione attribuiva al fondatore e che contenevano le 
dottrine a lui attribuite, le quali occorreva accettare per dirsi 
appartenente alla sua religione : ha le sue chiese o confrater- 
nite, costituite da coloro che accettano la fede orfica. Il ri- 
scontro con le grandi religioni fondate è perfetto. E tutta 
la struttura' dell'orfismo, la sua rigidità teologica, la sua ten- 
denza al dommatizzare, la sua volontà soteriologica, la sua 
povertà artistica, tutti i suoi caratteri fondamentali, insomma, 
lo accostano alle religioni fondate. ' 
, Esso va dunque staccato dalle religioni naturistiche e 



Considerato al. lume di una più profonda visione ddlà storia. 
Solo óonsidefàndolo Come noi abbiamo "Sfatto, cioè come re- 
ligione dottrinale, si comprende la sua funzione storica. Men- 
tre il politeismo si decomponeva lentamente^, Porfìsmo diveniva 
sèmpre più degno di quella che fu' la sua vera funzióne: me- 
diatore del cristianesimo. ' - . -. 

Solo in quanto esso stesso era una religione dottrinale potè 
divenire il mediatore della maggiore delle religioni dottrinali : 
solò in quanto era depositario di una esperienza iirizialé potè 
esso diffondere una ben altrimenti potente esperienza ini-, 
ziale. Questa fu la sua funzione. 

E se aver ricevuto questa "funzione è gloria, certo nes-. 
sunà gloria maggiore per il popolò greco deU'orfismo, di que- 
sta anticipazione dèi cristianesimo, di questa fecondazione 
dello spirito per cui il . mondo, mercè la mediazione greca, 
potè accettare il messaggio evangelico. 



II, 



Còme dunque considereremo il cristianesimo in rapporto 
alla evoluzione del pensiero greco ? 

Come religione, cioè come esperienza dì Dio, non vi è 
dubbio che il cristianesimo appare non tanto una negazione 
dello spirito grecò quanto l'ultima fase evolutiva^ quasi lo 
slancio definitivo di esso. Per ciò che riguarda i Va- 
lori etici esso è senza dubbio un prodotto del giudaismo, 
la cui morale si ritrova tutta nel Vangelo. Ma la specifica 
esperienza religiosa cristiana, che è infine ciò ■ che, miotica- 
mente e metafìsicamente lo caratterizza, cioè il rapporto 
tra liomo e Dio come identità nella diversità, che ritualmente 
si attua nella comunione ; quésta esperienza religiosa deriva 
dall'ellenismo. Come worz?/(? il, cristianesimo è giudaico, <. ma 
come religione esso è greco. 

Or, pur non negando il valóre della morale, è indiscutibile 
che ciò che costituisce la particolare dignità della religione cri- 
stiana non è la morale, perchè le religioni superiori, e la stessa 
coscienza dell'uomo, sono arrivate prima è fuori del cristia- 
nesimo ia una morale non dissimile da quella evangelica. 
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Invece nessuna religione ha , affermato con tanta precisione 
^e vigoria la identità metafisica, dell'uomo con Dio : qui -sta la 
particolare dignità del cristianesimo e la ragione dell^enoj;me 
influsso che esso ha avuto nello -svolgimento dello spirito, 
; • Or questa identità metafisica tra l'uomo e Dio non è che 
lo' svolgimento, la formulazione,' di un concetto che nella ci- 
viltà greca era comunissimo fin dai primordi, il concetto che 
tra uomo e Dio non ci è una diversità assoluta, una vera 
.soluzione di continuità. I Greci pensarono sempre che il 
dio potesse scender all'uomo, entrar nella ■ sua vita, assur 
merne la natura e la forma, e che a sua volta l'uomo pOr 
tesse innalzarsi fino al dio e assumerne la natura.. -, 

D'altro canto, il concetto, essenziale nel cristianesimo, 
del Figlio di Dio, cioè di un essere ontologicamente intermedio 
tra l'uomo e Dio, dovette apparir ovvio ai Greci che fin da 
antico avevano avuto l' idea dell'uomo nato da un dio, cioè 
dell'eroe, essere intermedio tra umano e divino. t 

Or questo particolare rapporto con Dio dell' uonao, di cui 
Gesù è il mediatore e la piena attuazione, è un prodotto di 
tutta l'evoluzione greca: tutta la storia dello spirito greco 
appare perciò, coinè, intuendo forse il vero, dicevano i padri 
■ della Chiesa, quale una preparazione al cristianesirno e quasi 
come una propedeutica- alla grande novità del Cristo. Senza 
questa propedeutica il mondo non avrebbe potuto afferniare 
e fiar sua la vera Buona Novella cristiana, che l'uomo può asr 
surgere a Dio e confondersi con lui redimendosi dalla infe? 
riorità della natura umana. Il cristianesimo, cioè la fede iri 
Cristo, è dunque il grado supremo dell'evoluzione dello spi- 
rito, greco, il coronamento dei. suo secolare svolgimento. 
Seriza l'ellenismo non si sarebbe nemmeno formata la religione 
cristiana, cioè la fede in Cristo, la salvezza in Cristo : ci. sat 
rebbe stata una morale insegnata .da un rabbi, non diversa 
dalla morale giudaica quale appare specialmente nel Tal- 
mud, vissuta e sentita con maggiore potenza : cioè una sètta 
giudaica, ma non altro. Il mondo non avrebbe conosciuto 
Cristo. Se Gesù diventò Cristo, se il rabbi ebreo diventò il 
Redentore del mondo, ciò si deve allo spirito greco che in lui 
intuì 'pio. Anche l'ortodosso,' che afferma essere Gesù Cristo 
vero uomo e vero Dio, deve convenire neU' ammettere la im- 
mensa funzione del pensiero greco, rigonoscen^o che me* 
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diante .lo spìrito greco, l'umanità conobbe Cristo^ cìoh riconóbbe 
in lui quella duplice essenza umana e divina che gli Ebrèi 
non gli riconobbero né potevano riconoscergli. 

Questa fu la funzione del mito orfico. 

Non dobbiamo credere che questa mediazione tra l'urriànìtà 
e Gesù, consistente nell'esprimere mediante lo schema mitico 
orfico il contenuto divino del Messia, implicasse una degra- 
dazione della sua persona. Ciò equivarrebbe ad ammettere 
che una qualsiasi intuizione si degrada assumendo una qual- 
siasi forma. La forma è necessaria affinchè T intuizione si at- 
tualizzi, cosi come il pensiero diventa attuale solo mediante il 
linguaggio; tanto varrebbe negare la fuiizione espressiva dei- 
Parte, e del linguaggio. 

Ora il mito ha, in rapporto alla religione, la funzione istessa 
che l'arte ha in rapporto alla intuizione estetica e il linguaggio 
in rapporto al pensiero : esso è espressione. E questa espres- 
sione deve per forza essere fantastica e non logica perchè ri- 
guarda l'irrazionale, che non può assumere forma logica. 
Esigere che V intuizione religiosa rinunzi all'espressione mi- 
tica equivarrebbe a pretendere che la religione rinunzi al- 
l'irrazionale, cioè a Dio. Ossia che essa cessi di essere reli- 
gione e diventi filosofia. 

Ciò che distingue la religione, cioè il suo contenuto divino, 
crea altresì la necessità di ricorrere al mito quale espressione 
religiosa. Ben lungi dal degradare la fede, il mito ne segna e 
fissa il vero carattere. La necessità di ricorrere al mito è il 
segno del? Ineffabile. 

Ora se ì Greci credettero necessario rivestire di un mito la 
persona di Gesù gli è segno che in Lui avevano riconosciuto il 
segno della divinità. E questa divinità essi espressero mediante 
il mito orfico che apparve ad essi il mezzo più adatto per espri- 
merla, così come a noi questo o quel linguaggio si presenta spon- 
taneamente come il più adatto per esprimere una data intuizione. 

IH. 

Dopo di che possiamo chiederci, concludendo, qual^ è il 
rapporto storico tra il cristianesimo, cioè la fede in Cristo j 
§ l'evoluzione intera della religione greca-. 



Per comprèndere questa evoluzione, bisogna rapprésen- 
tarsila storia deHa religione greca non quale appare a un 
primo sguardo, a chi la consideri con i criteri della tradizione 
umanistica, ma quale fu veramente. 

Nella realtà questa storia appare composta di due fattori 
essenziali, che sì svolgono ciascuno secondo il proprio pro- 
cesso, in profonda, per quanto inevvertita, antitesi: questi 
due fattori sono la religione statale e la religione popolare. 
La prima è la religione aristocratica, esercitata e protetta 
dallo stato e dalle classi elevate : la religione degli dèi olim- 
pici. La seconda è la religione che vive e si propaga tra gli 
umili : là religione dei misteri. Apparentemente tra le due 
religioni non vi è antitesi : gli dèi delle religioni misteriche 
appartengono talora alla schiera degli dèi olimpici, com' è 
il caso di E^emetra, e spesso vi sono elementi mitici comuni. 
Ma sotto questa parziale e contingente concordanza, vi è 
una irriducibile diversità di spirito che gli antichi stessi non 
avvertirono. La religione olimpica è ricchissima di elementi 
mitici e fantastici, ed ha la sua massima espressione nell'arte : 
invece la Religione mistica è povera di contenuto fantastico, 
e si applica specialmente alla filosofia. Nella prima si adora 
e si teme il dio, nella seconda si cerca la comunione con lui : 
la religione olimpica pone il dio i simile, in sostanza, all'uomo 
ma lontano da lui: la religione^misterica lo pone diverso 
dall'uomo, ma raggiungibile. 

Tra questi due grandi elementi costitutivi dèlia com- 
plessa religione greca vi era dunque una profonda antitesi : 
stavano l'uno accanto all'altro come estetismo sta a mi- 
sticismo, intellettualismo a intuizionismo. Ed ebbero in^ 
fatti una evoluzione diversa e opposta : mentre il primo ele- 
mento decadeva, il secondò fioriva. Tutta la storia dèlia re- 
ligione greca si muove intorno a questo duplice processo: 
la decadenza della religione olimpica e lo sviluppo della re- 
ligione misterica. Dal VII secolo sino a Gesù è un continuo, 
progressivo, svuotamento ddla religione olìmpica^ che a grado 
a grado sempre più si cristallizza nell'estetismo degli artisti e 
nel ritualismo dei sacerdoti, e un parallelo sviluppo della reli- 
gione misterica che sèmpre più si affina, si eleva, si estende. 

Tutta la stòria della religione, e anzi del pensiero grec^j 
sta in questo duplice procesào. 1 



- .Apparentemente^ là 'religione olimpica* rimase ìa ^ieno 
fiore, e cadde solo nell'urto contro il cristianesimo. La storio, 
grafìa romaiàtìcà ama rappresentare gli dèi della Grecia mòrti 
coinbattèndo contro il Galileo. E chi giudica esterioi-mente 
'deve 'concludere così : perchè il tardo ellenismo fu, più àncora 
dell'età classica^ ricco di tempii di statue di cerimonie. Ma 
*sotto questo estetismo e questo formalisjiio luccicante, vi 
era un intimo procèsso di decadenza. 

In fondo, tutta l'evoluzione della cultura gi?eca, dal V se- 
colo fino al cristianesimoj può considerarsi come un graditale 
dissolvimento della religione statale, oppure -^— se si preferi- 
sce — ^ una graduale conquista di Valori^ estranei a questa re- 
ligione. 

Badiamo àU'arte, per esenlpio. Da Fidia a Prassitelé a 
Lisippo, si osserva un graduale ritirarsi, a dir cos;ì, della religione 
dall'arte, una sempre maggiore indipendenza di questa da 
quella^ che culmina con Lisippo' nel naturalismo e nell'arte 
per l'arte; Dal V ài III secolo la religione:, dopo aver Comple- 
tamente dominato l'arte e averle sug^geritò gli argoménti e 
gli' schemi e le forme', perde sempre più terreno : e parella- 
laìrientfe l'arte diventa sempre più capace di realizzare va- 
lóri estetici, al di fuòri di ógni interesse religioso^ anche là 
dove per tradizione il contenuto formale dell'arte resta tut- 
tavia religioso» ; ' ;' 

Lo stesso avviene nella poesia. Da Eschilo ad Euripide 
la religióne perde il suo "valore; e nonostante la permanenza 
degli schemi mitici, ir contenuto religioso sempre più decade 
di fronte all' invadente scetticismo : dopo Euripide si sbocca 
nella poesia ellenistica in cui -^ non diversamente dall'arte ^ 
^gli schèmi forniti ancora e sejmpre dalla religione statale -^ 
come nell'arte italiana del Cinque e Seicento -^ non corri- 
sponde più alcun contenuto refigioào. 

-Quanto profondo fosse questo dissolvimento della Tcli- 
gipnè greca statale mostra specialmente la storia della filO' 
sofia greca. ' 
.■ Uno dei più notevoli aspetti dello spirito greco è la sua 
nétta antitesi filosofica con la religione statale. 

La religione statale fu * sempre completainente estranea 
alla speculazione ■ greca che o la ignorò" o la conrbattè. La- 
filosofia presocratica è una interpretazione ateistica del n^pndo». 
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Talete, 'AnàésiniaiidrOj ' AnasSinteiiev Diògene 'di Apollonia, 
Anassagora, Sehofaae^ concepiscono e spiegano il monido ma- 
terialisticamente. Empedocle, introducendo il divino nel- 
l'Ordine del mondò, inventa lui il mito di Neikos e Philia, e 
noli ricorre agli dèi olimpici. Pitagora ed Eraclito; che si 
differenziano nettamente dagli altri presocratici, vengono 
dairòrfismo. ' ' 

Contemporaneamente alla' filosofia presocratica si svolge 
la critica della religione olimpica. Eraclito censura Esiodo 
ed Omero, Senofane attribuisce ai miti omerici' origine an- 
tropologica, Te'agene li' allegorizza. E il cammino della fi- 
losofia continua, fuori e contro della religione olimpica. 
Dal naturalismo' presocratico deriva l' atomismo democriteo. 
Protagora è scettico e agnostico, Prodico spiega l'origine 
della religione edonisticamente ; Critia, con l' interesse di 
casta. Platone giudica immorali i mitr omerici e li vorrebbe 
sbanditi dallo Stato ideale ; e nella sua filosofia non vi- è posto 
per gli dèi dell' Olimpo ; il dio platomco, -che è il Bene, se- 
gna la fine degli dèi* E Aristotele completa la disfatta at- 
tribuendo a cause naturali i benefici che fino allora si erano 
attribuiti agli dèi ; caccia questi dal mondo e vi poneril Priìno 
motore, Dojio Aristotile comincia l'agonia degli dèi olimpici ; 
lo stòicisjmo, erede del materialismo monistico presocratico, 
considera gli dèi come forme transitorie^ particolari, della 
energia còsmica ; l'epitureismo, ; erede, dell'atomismo demo- 
criteo, restringe tutti i problemi entro la cerchia delja vita 
individuale terrena. ' .' . 

Così,' dai presocratici agli epicurei j si svolge la tenace guerra 
della filosofia contro la religione- dello stato. 

Tatto il processo culturale greco non fu dunque, in fondo, 
ss non lo svuotamento progressivo 'della religione :statale, 
favorito, se non addirittura determinato, dalla completa as- 
senza di ogni formulazione dogmatica e dalla conseguente im- 
possibilità di costruire una qualsiasi tradizione, I Greci ^— 
come i Romani-^ smentivano jl bisogno di rimaner fedeli al rito/ 
ma non sentivano il bisogno di aver un complesso di dottrine 
alle quali appoggiarsi : credevano 'nella verità del mito- per 
istinto non per ragionamento, e tutto il loro realismo ontolo- 
gico non impedì mai di discutere i miti e di crearne di nuovi. 
I^rano conservatori e rivoluzionari insieme. Aristofane era un 
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diante.lo spirito greco, Pumanità conohh CtistOf cioè riconobbe 
in lui quella duplice essenza umana e divina che gli Ebrèi 
non gli riconobbero né potevano riconoscergli. 

Questa fu la funzione del mito orfico. 

Non dobbiamo credere che questa mediazione tra l'umanità 
e Gesù, consistente nell'esprimere mediante lo schema mitico 
orfico il contenuto divino del Messia, implicasse una degra- 
dazione della sua persona. Ciò equivarrebbe ad amméttere 
che una qualsiasi intuizione sì degrada assumendo una qual- 
siasi forma. La forma è necessaria affinchè l'intuizione si at- 
tualizzi, così come il pensiero diventa attuale solo mediante il 
linguaggio; tanto varrebbe negare la funzione espressiva del- 
l'arte, e del linguaggio. 

Ora il mito ha, in rapporto alla religione, la funzione istessa 
che l'arte ha in rapporto alla intuizione estetica e il linguaggio 
in rapporto al pensiero : esso è espressione. E questa espres- 
sione deve per forza essere fantastica è non logica perchè ri- 
guarda l'irrazionale, che non può assumere forma logica. 
Esigere che l' intuizione religiosa rinuhzi all'espressione mi- 
tica equivarrebbe a pretendere che la religione rinunzi al- 
l'irrazionale, cioè a Dio. Ossia che essa cessi di essere reli- 
gione e diventi filosofia. 

Ciò che distingue la religione, cioè il suo contenuto divino, 
crea altresì la necessità di ricorrere al mito quale espressione 
religiosa. Ben lungi dal degradare la fede, il mito ne segna e 
fissa il vero carattere. La necessità di ricorrere al mito è il 
segno dell' Ineffabile. 

Ora se i Greci credettero necessario rivestire di un mito la 
persona di Gesò. gli è segno che in Lui avevano riconosciuto il 
segno della divinità. E questa divinità essi espressero mediante 
il mito orfico che apparve ad essi il mezzo pih adatto per espri- 
merla, così come a noi questo o quel linguaggio si presenta spon- 
taneamente come il più adatto per esprimere una data intuizione. 



m. 

Dopo di che possiamo chiederci, concludendo, qual^ è il 
rapporto storico tra il cristianesimo, cioè là fede in Cristo, 
è l'evoluzione intera della religione greca-. 
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Per compréndefé questa evoluzione, bisogna rappresen- 
tarsi la storia: della religione greca non quale appare a un 
primo sguardo, a chi la consideri con ì criteri della tradizione 
umanistica, ma quale fu veramente. 

Nella realtà questa storia appare composta di due fattori 
essenziali, che si svolgono ciascuno secondo il proprio pro- 
cesso, in profonda, per quanto inevvertita, antìtesi : questi 
due fattori sono la religione statale e la religione popolare. 
La prima è la religione aristocratica, esercitata e protetta 
dallo stato e dalle classi elevate : la religione degli dèi olim- 
pici. La seconda è la religione che vive e si propaga tra gli 
umili : là religione dei misteri. Apparentemente tra le due 
religioni non vi è antitesi: gli dèi delle religioni misteriche 
appartengono talora alla schiera degli dèi olìmpici, com' è 
il caso di Uemetra, e spesso vi sono elementi mitici comuni. 
Ma sotto questa parziale e contìngente concordanza, vi è 
una irriducibile diversità di spirito che gli antichi stessi non 
avvertirono. La religione olimpica è ricchissima di dementi 
mìtici e fantastici, ed ha la sua massiriia espressione nell'arte : 
invece la religione mistica è povera di contenuto fantastico, 
e sì applica specialmente a:lla filosofia. Nella prima si adora 
e sì teme il dìo, nella seconda sì cerca la comunione con luì : 
la religione olimpica pone il dio ; simile, in sostanza, all'uomo 
ma lontano da lui: la relìgionejmisterica lo pone diverso 
dall'uomo, ma raggiungibile. 

Tra questi due grandi elementi costitutivi dèlia com- 
plessa religione greca vi era dunque una profonda antitesi: 
stavano l'uno accanto all'altro come estetismo sta a mi- 
sticismo, intellettualismo a intuizionismo. Ed ebbero in- 
fatti una evoluzione diversa e opposta : mentre il primo ele- 
mento decadeva, il secondò fioriva. Tutta la storia della re- 
ligione greca sì muove intorno a questo duplice processo: 
la decadenza della religione olimpica e lo sviluppo della re- 
ligione misterica. Dal VII secolo sino a Gesù è un contmuo, 
progressivo, svuotamento della religione olìmpica^ che a grado 
a grado sempre più si cristallizza nell'estetismo degli artisti e 
nel ritualismo dei sacerdoti, è un parallelo sviluppo della reli- 
gione misterica che Sempre più si affina, si eleva, si estende. 

Tutta la storia della religione, e anzi del pensiero gréG*:^, 
sta in questo duplice processo. ' 
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- . Apparfintemehle, la 'religione oUmpica- rimale ia pieno 
■fiore, e cadde solo nell'urto contro'ilcristiàriesimo. La storio- 
grafia romantica ama f appréseiitare gli dèi della Grecia mòrti 
coinbatténdo contro il Galileo. E chi giudica estefioì"mente 
'deve 'concludere così : perchè il tardo ellenismo fu, più ancora 
dell'età classica^ ricco di templi di statue di cerimonie. Ma 
'sotto questo estetismo e questo formalismo ^ luccicante, vi 
era un intimo procèsso di decadenza. 

Infondo, tutta l'evoluzione della cultura gfeca, dal V se- 
colo fino al cristianesimo^ può considerarsi come un graditale 
dissolvimento della religione statale, oppure -^ se si preferi- 
sce —^ una graduale conquista di Valori^ estrànei a q;uestà re- 
ligibne. ' ' . ' :::■:'■ 

Badiamo all'arte, per esenipio. Da Fidia a Prassitelé a 
Lisippo, si osserva un graduale fitirarsi, a dir così, della religione 
dall'arte, una sempre maggiore indipendenza di questa da 
quella^ chei culmina con Lisippo nel naturalismo e netì'arte 
per l'arte; Dal V al III secoli la religione, dopo aver Comple- 
taraehte doiiiinato l'artb e averle suggerito gli argomenti e 
gli' schemi e le forme, perde sempre più terreno: e parella- 
laitriente l'arte diventa sempre più capaceli realizzare va- 
lóri estetici, al di fuori di ógni interesse religioso^ anche là 
dove per tradizione il contenuto formale dell'arte resta tut- 
tavia religioso, . . ' • 

Lo stesso avviene nella poesia. Da Eschilo ad Euripide 
la religióne petàe il suo 'valore, e nonostante la permanenza 
degli scheitii mitici, il contenuto religioso sempre più decade 
di fronte all' invadente scetticismo : dopo Euripide si sbocca 
nella poesia ellenistica in cui -^ non diversamente dall'arte -^ 
^gli schèmi forniti ancora e s^pre dalla religione statale — ^ 
come nell'arte italiana del Cinque e Seicento -^ non corri- 
sponde più alcun contenuto religioso. 

- Quanto profondo fosse questo dissolvimento della reli- 
gionfe greca statale mostra specialmente la storia della filo-' 
sofia greca. ' ' ' . 

■ Uno dei più notevoli aspetti dello "spirito greco è la sua 
nètta antitesi filosofica con la religione statale. 

La religione statale fu ' sempre completajnente estrànea 
alla speculazione greca che o la ignorò" o la combattè. La- 
filosofia presocratica è una interpretazione ateistica del n^pndo», 
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Talete, An.àgsiijiandro, " AnasSinfetìe; Diògene 'di Apollonia, 
Anassagora, Sehofatte^ concepiscono e spiegano il mondo ma- 
terialisticamente. Empedocle, introducendo il divino nel- 
l'Òrdine del 'mondò, inventa luì il mito di Neikos e Philia, e 
noil ricorre agli ' dèi olimpici. Pitagora ed Eraclito; che si 
differenziano nettamente dagli altri presocratici, vengono 
dairòrfismo. ' " 

Contemporaneamente alla filosofia presocratica si svolge 
la critica della religione olimpica. Eraclito censura Esiodo 
ed Oméro^ Senofane attribuisce ai miti omerici" origine an- 
tropologica, Te'agene li ' allegorizza. E il cammino della fi- 
losofia continua, fuori e contro della religione olimpica. 
Dal naturalismo' ptesòcratico deriva l'atomismo democriteo. 
Protagora è scettico e agnostico, Prodico spiega l'origine 
della religione edomsticamente ; Critia, con l' interesse di 
casta. Platone giudica immorali i miti* omerici e li vorrebbe 
sbanditi dallo àtato ideale ; e nella sua filosofia non vi- è posto 
per gli dèi dell' Olimpo ; il dio platonico, che è il Bene, se- 
gna la fine degli dèi* E Aristotele completa la disfatta at- 
tribuendo a cause naturali i benefici che fino allora si erano 
attribuiti agli dèi ; caccia questi dal mondo e vi pone f il Primo 
motore. Dofjo Aristotile comincia l'agonia degli dèi olimpici ; 
lo stòicisjHio, erede del materialismo monistico presocratico, 
considera gli dèi come forme transitorie^ particolari, della 
energia, còsmita; rl'epitureismo, erede dell'atomismo demo- 
criteo, restringe tutti i problemi entro la cerchia della vita 
individuale terrena. . - , ' 

Così, dai presocratici agli epicurei; si svolge la tenace guerra 
della filosofia contro la religione- dello stato. ; 

Tatto il processo culturale greco non fu dunque, in ifondo, 
ss non lo svuotamento progressivo 'della religione statale, 
favorito, se non addirittura determinato,, dalla completa as- 
senza di ogni formxilazione dogmatica e dalla* conseguente imr 
possibilità di costruire una qualsiasi tradizione, I Greci -^-^ 
come i Romani -^sentivano il bisogno di rimaner fedeli al rito, 
ma non sentivano il bisogno di aver un complesso di dottrine 
alle quali appoggiarsi : credevano nella verità del mito- per 
istmto non per ragionamento, e tutto il loro realismct ontolo- 
gico non impedì mai di discutere i miti e di crearne di nuovi, 
frano conservatori e rivoluzionari insieme. Aristofane «ra uq 



codino,, ma si burlava di Dioniso sulla scena. Da ciò un ine- 
vitabile svuotamento spirituale, conciliabilissimo con la per- 
manenza delle forme. 

Fu questo svuotamento che permise dà un lato alla filo- 
sofia, dall'altro all'arte di conquistare la loro autonomia. 

Ma la storia del pensiero greco non si limita alla paralisi 
progressiva della religione statale. Parallelo a questo, vi è un 
altro processo grandioso : il graduale incremento della 
religione popolare. Quanto piiù decadeva la religione statale, 
e quanto più essa si palesava inetta, col suo estetismo e il 
suo ritualismo, a soddisfare ai bisogni profondi della coscienza, 
tanto più prendono vigore le religioni misteriche. 

Da quésto duplice processo esce il cristianésimo. 

Esso è dunque il risultato di una secolare, tenace, incon- 
sapevole lotta tra l'estetismo e l' intellettualismo da un lato, 
e il misticismo e l' intuizionismo dall'altro. La evoluzione 
dello spirito greco è la più grande guerra che mai si combattesse 
fra questi eterni nemici. • 

L'ultima battaglia, non peranco vinta, di questa guerra é 
il cristianesimo. 
; Per la. storia tradizionale, che ama le grandi immagini, è 
bello raffigurare il paganesimo vinto dal cristianesinio. In 
realtà .il cristianesimo è un ultimo slancio del misticismo 
greco ^eso possibile dal graduale decadimento della religione 
olimpica e dal progressivo evolversi del misticismo. Così 
veduto, il cristianesimo appare come lo sbocco logico della 
storia del pensiero greco. 

Lasciando da parte la persona di Gesù, senza la qiiàlc 
non ci sarebbe il cristianesimo per la ragione assai semplice 
che questo non è altro che la fede in Gesù, e considerando 
l'evoluzione stoiico-religiosa, è chiaro che il cristianésimo rap- 
presenta dunque la definitiva sconfitta della religione olimpica 
è il trionfo definitivo della religione misterica. I padri ebbero 
l' intuizione di questo fatto profondo e furono acerrimi ne- 
mici della religione olimpica, che essi consideravano, genera- 
lizzando» come l'espressione adeguata dello spirito greco^ e 
sentirono nelle religioni misteriche, pur avversandole, qualche 
cosa che aveva strane concordanze, secondo loro assai peri- 
colose, col cristianesimo. Essi vedevano nella religione olim- 
pica una concezione etica -e filosofica che non potevano àccèt* 



tare, e trovavano invece nelle religioni mistericlie alcuni ele- 
menti etici e mistici che parevano loro accettabili. Perciò com- 
battevano Omero e lodavano Platone. Inconsciamente condan- 
navano nel poeta la religione olimpica e accettavano nel filosofo 
la religione misterica. 



IV, 



Il cristianesimo fu dunque il risultato della vittoria delk 
religione misterica sulla religione olìmpica. ■ 

Ma non fu vittoria completa. Tutt'altro. Gli dèi greci 
scomparvero, ma rimase lo spirito greco, cioè la mentalità 
realistica greca. Il realismo, che aveva dominato tutta intera la 
storia della civiltà greca, prese il sopravvento ancora una volta. 

La nuova fede predicata da Gesù non aveva pretese spe- 
culative. Non era, né voleva essere, una filosofia : era una espe- 
rienza, cioè una vita. Gesù al posto della ragione poneva la 
fede, e arrivava di un solo tratto a quelle verità che il filosofo 
costruisce faticosamente. Di fronte alla filosofia greca, che 
aveva posto la suprema virtù nel conoscere. Gesù dichiarava 
che era beato chi avesse creduto senisa aver veduto* di fronte 
ai Greci, che avevano sempre creduto solo alle idee. Gesù inse- 
gnava a credere solo a una persona^ La veiità non era più una 
idea ma un uomo. 

Tuttavia presto il cristianesimo si trovò nella necessità 
di filosofare. Quello stesso Gesù, la cui dottrina era una impli- 
cita negazione della filosofia, diventò l'occasione perchè il cri- 
stianesimo si volgesse alla filosofia, A coloro che non ave- 
vano né veduto né ascoltato il Maestro, non poteva bastare 
la fede personale nelle sue parole: mancava loro l'esperienza 
diretta di liii che ai suoi immediati discepoli aveva tenuto 
luogo di filosofia. E poi occorreva interpretare razionalmente 
la persona stessa del Maestro, esprimere cioè in concetti la 
ineffabile misteriosa impressione che egli aveva fatto su chi 
lo aveva veduto e udito. 

Cosi, inevitabilmente, il cristianesimo sentì il bisogno di 
filosofare. Ma mancava lo strumento a ciò : mancava la dot- 
trina, l'idea, la .scuola. Tutto questo il cristianesimci troviò 



nella ci^ltà- greca, che da molti secoli . possedeva in. §rado 
„ supremo proprio quellp che mancava agli- ingenui * cristiani. 
Tra la nuova fede e le vecchia filosofia avvenne un incQntro, 
dal quale sorse quello che si chiama nella storiarla teologia 
cristiana, cioè la formulazione entro schemi greci dei-conte- 
nuto della fede cristiana. Questo nuovo cristianesimo succede 
al cristianesimo giudaico dei primi discepoli di Gesù, il quale 
nemmeno dovrebbe chiam^arsi cristianesimo perchè Gesù 
allora non era ancora consacrato come Cristo. Uscendo dalla 
Giudea e traboccando in terra greca, la nuova fede si adattò 
alle coscienze dei Greci, é assunse un nuovo* contenuto'." Av- 
venne ciò che avviene quando, nell'opera missionariai il cri- 
•stianesimo' passa dal missionario all' indigeno : il cristianesimo 
dèi convertito negro o giallo è dogmaticamente identico a 
quello del missionario, ma il suo cpntériuto di esperienza è in 
.realtà diverso. Così la fede iii Gesù limase formalmente la 
stessa, passando di Giudea in Asia Minore e in Grecia, mia in 
realtà assunse un altro contenuto. ^ . ' 

Con Paolo si opera il contatto e la cooperazione tra la fede 
cristiana e la speculazione greca. In Paolo rivive lo spirito 
dèi . teologi greci, còme esperiqnzg spontanea non ' eome 
volontà. Colui che volle deliberatamente innestare la filo- 
sofia gl'eoa nella fede cristiana fu Clemente Alessandrino. 
Per questo grande padre della chiesa, la filosofia non: era 
uno strumento del diavòlp, come per Tertulliano, il quale 
si illudeva di poter conservare il cristianesimo nella sua 
{)rimitiva ingenuità, e voleva opp'ori:e alla filosofia la fed<S^ po- 
polare. Clemente' pensava, anzi, che filosofaire fosse necessario 
al credente : per' lui non v'era differenza tra religione e filor; 
sofia, perchè ciò che è oggetto di fede può anche esser oggetto 
di conoscenza. Secondo lui noli si arriva al eris-tianesimo vero 
delle anime ..superiori se non attraverso la jAediazione ' dell^; 
filosofia greca, specificamente platonica. 'Così Platone diventò 
l'intermediario tra l'uomb e Cristo. C'era una ragione, pro4= 
fónda perchè a Platone toccasse questo onore. Egli appar,iva,' 
grazie al sUo contenuto orfico e' soteric^logicò, il pionjere pre-s 
destinato del cristianesimo. Questa è la ragione profon4a 
dello slaiicio immenso Vdel fciistianesimo verso Platone, ;: 

Il cristianesin^o giudaico non avrebbe mai riconosciuto 
come: suo; , filosofo , Platone :■ invece esso pa?ve i} suo ^exq 



iìiósófó al cristianesiiiio grecò, perchè tanto questo quanto 
quello si muovevano entro schemi orfici. In altri termini, 
Platone diventò il filòsofo del cristianesimo non per ragioni' 
religiose ma per esigenze intellettualistiche e: speculative,' 
cioè per ragioni teologiche: Così si innestò definitivaitìente 
la filosofia greca nella- fede cristiana. — 

È superfluo dire quale enórme parte il platonismo ebbe 
ntllà teologia cristiana. Esso dominò quasi esclusivamente 
il campo della scolastica fino al secolo XII direttamente, 
mediante Platone e Plotino,, e indirettamente mediante Ago- 
stino. Solo nel sec. XIII l'aristotelismo, che fido allora aveva 
avuto infliìssò solo per la dialettica, prese, specialmente con 
Alberto Magno e S. Tommaso, il sopravvento e dominò, e 
domina ancora, 'la teologia. Dal. punto di vista formale, dun- 
que, il platonismo cedette il campo all' aristotelismo, ma dal 
punio dì vista religioso esso continuò a dominare non le intel- 
ligenze ma i cuori. La vera e. propria scolastica, quella che 
anche i cattolici •considerano come tale, è certo aristotelica ; 
ma questa è forma. Dalla corrente platonico-agostiniana, in- 
vece, partono tutte le tendenze cristiane che sono emozione, 
sentimento, slancio verso Dio : il misticismo, il panteismo, 
il ff ancescanismo. È dunque indiscutibile che il platonismo 
recò, immensi benefici alla fede cristiana. 

Ma co'n esso entrò nel cristianesimo anche un elemento 
pernicioso, quasi direi una malattia : il realisrno. Tutta 
la filosofia greca è realistica: la stessa mentalità greca 
era realistica. Il Greco non sapeva concepire il pensiero 
l'idea come noi la concepiamo, cioè come atti spiri- 
tuali : egli non poteva concepirli se non come fatti ma- 
teriali, cioè come f(7i-<?. Il Greco, invece di pensare, vedeva t 
e di fatti la Y>^xoìa idea deriva nel greco dà j^^m,' che signi- 
fica Vedere. Tutta la vita spirituale diventava per il Greco 
una vita naturale, cioè un mondo non di pensieri ma di 
oggkti. • , . 

Il realismo greco trionfò del cristianesimo; Da prima con 
Platone e Plotino — che fu più ancor grossolamente realistico 
di Platone e attribuì al móndo delle idee addirittura una 
vita sua propria — e poi, con Agostino, esso penetrò da trion-' 
latore nella cóscien:^a cristiana. Il regno di Dio diventò iden- 
tico al mondo platonico delle idee. Quel che' era stata una> 



speranza espressa in forma fantastica, diventò una realtà 
non meno concreta della realtà naturale. E, implicitamente, 
sorse quella che è la caratteristica propria del realismo : la 
coscienza della certezza, 

; Le idee possono esser discusse, fino a che si concepiscono 
come atti spirituali ; ma quando si concepiscono come cose di- 
ventano certe, come è ceiita la natura. Posso discutere o negare 
una idea, ma non posso discutere o negare un àlbero. Platone, 
infatti^ non dubitò mai dèlia idea e perciò mai. ne tentò una di- 
liiostr azione ; i miti, cioè : il - prodotto della fantasia, sono 
per lui certi, e servono a confermare i suoi ragionamenti. 
La teologia assorbì questo realismo e concepì cioè le proprie 
affermazioni come assolutamente e obbiettivamente vere, 
e i propri dogmi e miti come concreta realtà. Come Platone 
considerava i miti come fatti e cose reali e ricorreva a loro 
per confermale le sue idee,^ così il cristianesimo considerò i 
miti dell'Antico e del Nuovo Testamento come fatti reali e 
certi in essi; non già la espressione della fede, ma la conferma 
della fede. 

Il realismo invase tutto intero il campo della religione. 
Ci fu un passaggio dallo spirito alla natura, si formò una 
vera e propria scienza naturale delle cose divine, così come vi 
era una scienza delle cose terrene. Si formò addirittura una 
geografia oltremondana pari ed egualmente certa di quella 
del mondo mondano. La posizione platonica si ripetè :: due 
mondi, l'umano e il divino, non solo egualmente veri (ciò 
che tutti i credenti ammettono) ma egualmente conoscibili. 
Il teologo conosce il mondo divino con la stessa sicurezza 
con cui conosce il mondo umano; può definire Dio come 
si definisce un oggetto ; sa che Dio è trino còme sa che in un 
triangolo ci son tre lati. 

Non confondiamo questa certezza realistica con la cer- 
tezza della fede. La fede è certa della reale esistenza di Dio, 
ma non è certa che la propria rappresentazióne o definizjìone 
di Dio sia certa. Anzi la fede quanto è più forte tanto meglio 
sa che è impossibile condensare in una formula la esperienza 
religiosa. La certezza della fede non è certezza formale, è 
certezza spirituale. La certezza teologica è invece formale, 
riguarda non già Dio (del quale ogni credente è certo) ma 
gii schemi, i dogmi di Dio. 
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Questa infallibilità deriva, dalla concezione greca* delle 
idee. Il realismo produsse i suoi effetti malefici, e inconsa- 
pevolmente distolse il cristiianesimo dalla vera spiritualità. 
Infatti vi è un continuo equivoco- tra teologia e religione, 
tra forma e contenuto; e si applicò alla teologia,: cioè alla- 
forma, quella specie di certezza che può -aversi sola per le 
cose naturali. Questa certezza divenne la maledizione del 
cristianesimo perchè per essa la teologia dijvenne intdlerante, 
nel senso più assoluto della parola ; di quella intolleranza che 
è propria, e deve esser propria, . del matematico il quale può : 
si amare il' suo prossimo, ma non può cpiiLQedere che due 
più» due siéno cinque. Egualmente il teologo puòj sì, dar 
la vita per il suo prossimo, ma non concederà mai che 
Dio non sia trino. E il matematico certamente mande-; 
rebbe al rogo chi affermasse che due e due fanno cinque, se 
la salvezza dell'anima dipendesse dal credere che due e due 
sono quattro, così come il teologo miandaVa al rogo chi 
negava la Trinità pierchè dal credere che in Dio; uno e tre 
coincidono, dipendeva, secondo lui, la salvezza dell*anima. 

Si formò cosi una scienza divina che ha diritto di opporsi, 
con eguali diritti, in quanto è scienza, alla scienza umana. 
L'antitesi, che si suol considerare impropriamente come un 
conflitto tra la scienza eia fede, è invece un'antitesi tra pseudo 
scienza divina e scienza umana, ossia tra teologia e scienza* 
La narrazione della Genesi si oppone alle constatazioni della 
geologia unicamente perchè quel racconto ha per il credente 
il valore di un fatto : il crédente si fonda sulla testimonianza 
della Genesi così come lo scienziato sji appella alle ricerche 
geologiche. Si tratta per il credente di un vero urto tra due 
scienze, tra due diverse storie naturali del mondo. 

Tutto lo svolgimento del cristianesimo è dominato da 
questo influsso realistico che è antitetico alla esperienza del 
divino. Solo grazie a questo inconsapevole realismo la filo- 
sofia realistica greca, il platonismo prima e l'aristotelismo 
poi, poterono divenire la filosofia del cristianesimo, con una 
non sempre avvertita sconcordanza, tra la esperienza religiosa 
cristiana, che ha esigenze spiritualistiche, e la formulazione 
speculativa di essa, che esige premesse realistiche. Questa 
antìtesi tra la fede e il pensiero, tra misticismo e inteUettua- 
hsmo, tra agnosticismo e tomismo, tra francescanismo e 



domenicanismo, che è il drama interno del cristianesimo, 
deriva proprio da questa^ impossibilità di costringere lo spi-^ 
litualismo cristiano entro il realismo greco. 

Questa è la camicia di Nesso che il paganesimo lasciò, 
morendo al cristianesimo ; di questo soffre ora il cristianesimo. 
Tutto ciò che lo avvelena e lo corrode e lo inaridisce, il sacra- 
mentalismo, il teologismo, il dogmatismo, 1* intellettualismo, 
non sono altro che forme diverse del realismo ^ greco. 

Il ritorno da Paolo a Gesù, il superamento della teologia, 
la riduzione della religione da ^conpscenza a esperienza: tutta 
questa febbre di rinnovamento che. scuote il cristianesimo 
e scardina i dc>gmi e le chiese, non è altro che la inconscia ri- 
volta della fede contro il -realismo. L'umanità è stanca, di 
conoscere; vuol credere. - * • . : 

Questo sforzo del cristianesimo per rompere l' involu- 
cro dell' intellettualismo, che congela e immobilizza e deter- 
mina gli slanci dell'anima che cerca Dio; questa volontà, 
insomma, di liberarsi definitivamente dal realismo greco, è. 
l' indice che l'umanità finalmente comincia a capire che essa, 
è pagana e che vuol essere cristiana.' È l'inizio di un pro- 
cesso che tende a liberare definitivamente il cristianesimo 
dal sacraméntalismo e dal teologismo : cioè dall'orfismo. 

Il millenario lievito -che, sorto in età preistorica, accom- 
pagnò lo spirito greco in tutta la sua storia, morendo appa- 
rentemente con lo stesso paganesimo, per rinascere ad altra 
vita nel cristianesimo, non è ancora definitivamente scom- 
parso : è ancora vivo nel cristianesimo e. lo corrode. Quando 
questa liberazione sarà compiuta^ e quando davvero il cri- 
stiane^mo non sarà più sacramento, ma concreta esperienza 
del Dio Spirito, l'orfismo sarà davvero e per sempre, scom- 
parso dai mondo. - . r 
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LA RICOSTRUZIONE FILOLOGICA DEL MISTERO 



Nella prima metà del secolo XIX, nel pieno fervore del- 
le indagini filologiche e antiquarie, sorse, per opera in gran 
parte del Lobeck, lo studio critico delle religioni misteriche 
greche. La reazione contro le romantiche e fantastiche ri- 
costruzioni del secolo antecedente e specialmente del Sainte- 
Croix (il Sancrucius, contro il quale appuntò i suoi strali il 
Lobeck) fu salutare. Ma l'entusiasmo soverchio condusse a 
una esagerazione in senso inverso. Se prima si trascuravano 
i testi, adesso invece si sopravalutarono. La fantasia, tutto 
sommato, si esercitò ora non più fuori dei testi, ma dentro 
ai testi, industriandosi a trovarci le testimonianze di sé mede- 
sima, E ne uscì una curiosa filologia tra romantica e clas- 
sica, tra soggettiva e obbiettiva, la quale consiste in un per- 
petuò fraintendimento delle testimonianze. 

A questo fraintendimento si prestarono specialmente ta- 
luni passi dove, secondo Fuso frequente presso gli antichi, 
si parla di filosofia o dì insegnamento con un linguaggio me- 
taforico tratto dai misteri : il maestro è il ierofante, lo sco- 
laro è l' iniziando, la dottrina è il santuario che si schiude, 
e via dicendo. In questo genere di paragoni quel che occorre 
specialmente tener presente è lo scopo che lo scrittore ha in 
mente, svolgendo la sua comparazione, l' idea che egli vuol 
adombrare col suo linguaggio misterico. A seconda che que-: 
sta o quella idea lo domina, egli accentuerà questo o quel 
particolare dei misteri, per trarne un ammaestramento. 
Ma è naturalmente molto facile cadere in equivoco e dar 
Valore di testimonianza a ciò che è semplicemente un parlar 
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metaforico. Da ciò il fraintendimento di questi passi che 
ora vogliamo riesaminare. 

Cominciamo da Plutarco. «Invero — dice egli — -come 
gli iniziandi da principio bensì convengono insieme con tu- 
multo e grida spingendosi innaiizi, ma poi, mentre si fanno 
e si mostrano i sacri riti, ad essi si volgono ormai con timore 
e in silenzio, così nell'inizio della filosofia pure intorno alle 
porte vedrai molto tumulto e ciarla e arditezza, mentre al- 
cuni si spingeranno verso la 'fama selvaggiamente e violen- 
temente; ma colui che sia entrato e abbia veduto la grande 
luce, Còme sé si fossero aperti i santuari, assunto un altro 
contegno con silenzio e ammirazione, con umiltà e compostezza 
seguirà come un dio il ragionamento » *. 

Plutarco intende di mettere in luce il contrasto tra la 
incivile e violenta caccia alla fama di coloro che sonò ignari 
di filosofìa, e la modèstia e compostezza di quelli che ne sono 
imbevuti e curano solo l' idea, mostrando come l'adden- 
trarsi nella filosofia inuti il costume, E a questo scopò para- 
gona la filosofia a un santuario, lo studioso ali* iniziando, 
la dottrina al 5 mistero che trasforma l'uomo, cercandogli terr-. 
mine del confronto nel mutamento di contegno che avviene 
negli ihiziandi, che .sono da prima resi violenti dalla -curio-; 
^tà, e poi attentamente seguono il mistero.' 

Il plinto che Pluferco vuol lumeggiare è la trasformazione 
che lajfiiosofia, paragonabile in questo al mistero, opera ne- 
gli uomini; da ciò l*eàagerazione in tutto quel iche contri^, 
buisce a far meglio comprendere la profondità e: là rapidità 
del mlitamèrito. Ì)a ciò la necessità, per il critico, di acceti:are 
con tóoltà cautela tanto V ìmagine dei neofiti tumultuanti 
fuor dell- ustio^ come fa la folla odierna davanti a un circo, 
quanto l'attestazióne della grande luce improvvisa, rìducèndo 
quésta testimonianza al suo giusto valore, che é, come tale, 
assai modesto, ■■ " 

Questa assenza di criticismo intorno all' intenzione dell' aur 
tore, risulta più graWper un altro luogo, di Dion,é da Prusa, 
nel quale, parlando della prova di Dio tratta dal mondo, si pa- 
ragonanocda un lato l'uomo e il mondo, dall'altro ^iniziando e 
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iV mièterai argomentando die, 4:oifte .iciuesti ^ àevè ràgionevol- 
4àiefnt<j atitittìire a tina inteliigenza là toordinazione ; delle 
^etiìiionie, cosi quegli non può, non riconoscere nel mondo 
Popera. di una mente. Dice Dione da ì*rusa: « Gli è circa 
come se alcuno, greco o barbaro^ venisse iniziato, introdotto 
in un" àantuario mistico di straordinària bellezza ^e grandezza, 
molte visioni mistiche vedendo e molte udendo consimili 
voci, e ombre e luci alternatamente apparendogli, e altre 
mille cose succedendo ; e anzi, come sogliono nella così detta 
intronizzazione, fatti sedere gli iniziandi, gli iniziatori !in 
giro danzargli intorno ; è dunque verosimile clìe queBt^uomo 
nulla senta nell'anima né supponga* che ciò che avviene si 
fa per lina intelligenza e una disposizione più sapiente,, anche 
se fosse di quei remoti e sconosciuti barbari, anche ise. non 
gli appare alcun esegeta interprete^ sol che dibia: : anima 
umana ?:Certo questo non è póssibdìe. . Ma in comime tutta 
la schiatta degli uomini viene iniziata nella intera è realmente 
perfetta iniziazione, non in una piccola casa apparecchiata 
dagli Ateniesi per ricevere una piccola folla, ma in questo uni- 
verso, svariato e sapiente, creazione, mentre miriadi di mera^ 
viglie ogni volta appaiono, "e veramente non degliv:ùomini 
simili agli iniziandi iniziano, ma dèi immortali i mortali» ^ 

Dione da Prusa oppone qui la magnificenza e la gran- 
dezza dèi tempio (che deve ricordsgre la immensità dell'uni- 
verso) e la complessità e la varietà delle cerimonie (che stanno 
a ricordare la complicazione della vita cosmica), alla ìgnor 
ranza dell'uomo ; e naturalmente esagera i primi termini 
del paragone. Tanto è vero che poco dopo, quando paragona 
al santuario il mondo, per .concludere che tanto più. evidente 
in questo appare là mente divina, il. tempio, che prima era 
di straordinaria bellézza e grandezza, diventa una- piccola 
cosà.,: • ■ •. ^ 

Su questi due luoghi si formava, specialmente, la tradi- 
zione di una gran luce, oppure di un alternarsi di luce e di 
tenebra ; "laddove, " piir" ammettendo che là illuminazione 
del Santuario eleusìnio fosse per quei tempi eccezionale, non 
crediamo alla possibilità di giochi di luce idi sapore moderno, 
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tanto più che le testimonianze (reati e non fantastiche) in- 
torno a questa « luce » non consentono alcuna esagerazione. 
Per esempio Imerio accenna, nel solito modo figurato,, aL tem- 
pio che sì apre e alla luce che gli iniziati vedevano ^, pia U 
semplice parola fuoco, che Imerio usa altre volte a proposito 
dei misteri 2, e che non indica altro se non le 'fiaccole^, non 
ci autorizza a parlare di una grande luce che irraggiava dalle 
porte del santuario quando si aprivano, come fa il Lobe'ck*, 
né una semplice allusione di Plutarco, che può riferirsi i sem- 
plicemente alle faci ^, " permétte maggiori conclusioni. ' Senza 
dire che molti degli accenni alla luce e al fuoco, che ricorrono 
spesso nei testi dove si allude ai misteri, vanno presi non 
in senso proprio, ma in senso simbolico, siecondó l'uso fre- 
quentissimo nella riiisticà ellenistica di' designare la conoscènza 
e là comunione di Dio come luce®. 

Óltre ai giuochi di lucè vi è lin altro elemento che, ha una 
partW assai importante nelle fantasie ' d'ella critica modèrna j 
le statue. " ' " " : 

Se non erro, il primo a immaginarsele fu il Lobéck, in 
base a un passo di Ateneo dove è descritto un' banchetto, 
e isi dice : « Sul far della sera aprirono la casa, nella quale tutte 
le stanze sono ricinte intorno di bianche tele ; e dischiusele, 
apparvero fiaccole, mentre le chiusure nascostamente, secondo 
i congegni, venivano ratténuté, ed Eroti e Attemidi, è Pani 
e Érmeti, niolte simili stàtue che sostenevano fiàccole in 
candelabri d'argento»^. 
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Ateiieo descrive assai semplicemente uria 'sala, proba- 
bilmente un àtrio chiuso, alPuso romano, con tende durante 
il giorno, che àW imbrunire viene aperto e appare adórno 
di candelabri a forma di statue, secondo l'uso grecorromano. 
I misteri non c'entrano per nulla» Eppure da questo passo 
Lobeck condtise non solo che in essi vi era una scena mistica 
ornata di immagini di dèi recanti faci, ma che forse queste 
statue si portavano in processione^. 

. Un altro luogo nel quale Lobeck fece un'altra pesca mi- 
racolosa di statue, è un passo di Temistio in onore del* pa- 
dre, dove lo dipinge còme un'insigne maestro di filosofia. 

In tutto il discorso di Temistio non si può ravvisare se 
non un ingegnoso esémpio di metafora continuata, dégna del 
retore che la pronunzia, tutta impostata sui mistèri. Si esalta 
la maestria del defunto nell' introdurre i giovani nello studio 
della filosofia ; le varie filosofie sono rappresentate da tanti 
santuari nei quali il maestro, rappresentato come il sacer- 
dote, introduce gli scolari ; le quistionì o i problemi che que- 
gli loro espone, dopo amoroso studio, sono rappresentati 
come le statue di Afrodite e delle Cariti che assistono alla 
iniziazióne ^. Il Foucart ® ha acutamente dimostrato che ■ i 
particolari di questa allegoria non possono riferirsi ai mi- 
steri ; come, per esempio, l'atto di spogliare le statue delle 
dee per polirle e rivestirle, che è proprio di un sacerdote ad- 
detto a un tempio più che di un ierof ante, mentre l' ima- 
gine di svestir delle statue per mostrarle al pubblico non 
può in nessun modo riferirsi all'augusto simulacro di Dèmetra 
né di alcuna altra divinità, ma va presa come una pura .e 
semplice metafora. 

Eppure il Lobeck vide in questo luogo una testimonianza 
di .pxiin' ordine per le sue care statue *, e il Lènormant- de- 
dusse che « on péùt conclure sans esiter quotine apparìtiòft 
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'dé':Venus' faìsaìt partie des spectacles d'Eleusfe,/ety: d^ iriéme, 
qne là vue de la -statue de Demeter inauguraitla représéii- 

vtation, qu'elle se terminait par l'intervèntion de Yenùs àu 

.moment où Fon voulait que l'extasè de rinitìé :afrivàt à> son 
comble» ^. Dopo di che non restava. al Lenbrmant chje-:pren- 
dèr questo testo come 'documento: 'di .uno spettacolo « qui 

rràvissait les initiés»*. - :^ .' :.'■ 

La processione delle' statue non parve però sufficiente ; 
ci volevano le immagini scendenti dall'alto o sorgenti dal basso. 
Si incaricò di trovarle di riuovo.il Lobeck.ele trovò in un in- 

.nocentissimo passo di Temist^o, nel quale il retore si ral- 
legra della pace con una delle solite metafore dove. di statue 
o imagihi, non vi è neppure V idea^. E poiché nemmeno: to- 
tCste appiarizioni '. bastavano più, il Préller . pensò bene di in- 
ventare tutta intera una rappresentazione del ratto di Core, 
■con la apparizione della dea, ricavandolo còl solito . metodo 
là dove esso non c'era: cioè in un luogo di ApoUodoro; nel 
quale si ^ narra soltanto che il ierofante invocava Gore 'bat- 
tendo il timpano*. 1 
1'. Il Leriormarit va. ancora più in là in questa gara di. ian- 
■tasie, e afferma addirittura che in -una deUe notti dei misteri 
si rappresentava nientemeno che tutto intero il mito di De- 
metra. e Core, a partire dal ratto, di Core, e si, appoggia su 
un passo di Clemente^ che il dotto francese intende nel senso 
che' ih questo dramma si rappresentavano, unicamente: le 
vicende delle due dee, laddove, si deve intendere .che ad 
Eleusi ^queste vicende venivano .celebrate, probabilmente con 



*.Lenormant in Metn. Acad.. Imcr. .XXIV iS6i p. 411. 

» In Darémberg II I p. 578. 
- «; Them. Or. XVI p/iggC *E7teiSf| tìS? -^{zépa? èxslvTQS aòtéircvic 
-xocréqTìfjv èv :^ t^v etpeviQV etar^yest &aTcep iv teXst^ à^otpi^il xal àit- 
payiiiSvtoi;. Lobeck p. 501 : in mysteriisdeos vel sùperos velinferos 
repentino quasi ex machina apparuisse colligimus..6X. JOhemistio. 

* Apollod. ap. ScHOL. Theocr. II 16 ; *A^T^vY}ai rJjv E6po9àvTifiv 
T^i Kópv;? xaXòu[jiév7;4 ! tò xàXoiSjjievov fixpTóv. PrellER' in 
Vaxsly Realency ci. III. 106:. eswurdé.... die Geschichte- des RaU' 
bes fórmlich aufgefii,krt. L' invocazione o adorazione di: Gore co} 
suono del timpano corrispbnde alla, invocazione di .Dioniso che si 
faceva ad Argo, dove lo si invocava su dal lago a suon: di tromba 
(PtuT» De Zs.. ss p. :36o E), sen2?t che .perciò, . come crediapiò, 
Dioniso in persona apparisse su dal lago. * .:.:.;..: 



•la nota cerimbnia ili cui. i misti erravano qùae là'con- torce, 
per imitare gli errori di" Demetra ^ La scena cnlminante di 
questo presunto drama sarebbe adombrata nei seguenti: vèrsi 
diClaudiano:*' ' 

Jàm furor hùmanòs nostros d® pectore serisùs 

expuliiet totum spìrant j)raecordia Phoebum ; 
- iaan miiii cernuntur trepidis delubra moveri 
; sedibus et claram dispèrger© limina lucém 
• adventum testata dei; iam magnus ab imis 
àuditur. fremitus terris templumque remugit. 
cecropium sanctasque faces ^xtòllit Eleusis. 
Àngues Trìptolemi strident et squamèa curvis 
colla levant, attrita iugis lapsuque sereno ; ; 
. érecti.roseas tendunt ad carmina cristas. . 

Ecce, procùl temis Hécate variata figufis 
©xoritur, leyisque simul. procedit Jaccìius . 
. crinali florens hederài quem Pìrtliica veìat • 

tjgris -et aùratas in nodUni colligit àngues. 



/ Nei' quali non solo il Lenormant ravvisa la descrizione 
«en teirmes très claires» della scena finale, del drama, ma 
ci trova anche una allusione alla luce che irradiava dal- 
Yopaion,: Papertura praticata nel tetto deWandctoron, nella 
luce che, secóndo Claudiano, annunzia l'avvento del dio, 
mentre il terrempto che scuote il delubro ricorda al fantasioso 
erudito i rumori dei preparativi che gli iniziandi udivano 
di là dalla porta chiusa ^ Chi ha buon senso vedrà -sempli- 



1 Clem. Al. Protr. II p. 12 Stàhlin : Avjà xal Kép^-^potiik 

jrévfta? aÒTOiv *ÉXsuoi<; JqfuSouxeT. Il Lenormant in Darem^erg 
{Dictionn. II ì jp* '577) traduce : Eleusis éclaire a la lùèur'dés 
torches du daduque Venìevement de Kore. Ma è assurdo pensare 
che mi drama lungo e spettacoloso quale lo pensa ..il Lenor- 
mant venisse rappresentato a lume di torce tenute a mano. 
AiySoDxsTv significa qui Semplicemente celebrare, conie in Thèmist. 
Or. p. 71 A: népoas 8è «al 'ÀS'Tjvaioi vixwvreq èS.iyScLÓXTijqav 
.Tà :(iU(rTT^pta, :Cleniente dice dunque sempliceinentè jche ad Eleusi 
si celebravano le vicende. delle due dee, il che è verissimo; ma 
non accenna per nnlla al modo in cui questo avveniva. . In 
questo stesso senso, benché metaforicamente, lo usa altrove 
Clemente : $q|!Ì$ouxou{£at toù? oòpavoòi; tòv 5^eòv éwowrsuoai, &yi0S 
yi-fiOiLm, [LMoòii^voq. {JProir. .XII itg. 1 Stàhlin). i 



* Clavu, pe rap^Pros, I i s. . 
» Lejiormant in Darkmberg II 577, 
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cernente là gonfia e retorica' amplificazióne' di un poeta dì 
cattivo gusto. Riducendo ai giusti termini queste fantasìe, 
noi crederemo semplicemente, perchè questo ricaviamo dalle 
fonti, che nei locali addetti ai misteii ci fossero, come in 
tutti i templi greci, delle statue della divinità; rLull*altro di- 
cono gli scrittori^ e nuli* altro è lecito affermare. 

Accanto a questa leggenda delle processioni e delle rap- 
presentazioni, un'altra se ne formava : che nei misteri ci fosse 
una specie di ricostruzione scenografica dei due regni oltre- 
mondani, per modo che l' iniziazione consisteva essenzial- 
mente in una specie di viaggio attraverso gli Elisi e l'Ade. 
Là certezza su questo punto è assoluta. 

Questa tradizione che, se non erro, , rìsale essa pure al 
Lobeck, ha le sue radici in ^ un gròsso abbaglio, perchè ta- 
luni luoghi di scrittori antichi furono riferiti ai misteri men- 
tre vanno invece riferiti agli Inferi, così che si venne ad at- 
tribuire ai misteri ciò che quelli dicevano dell'oltre .tomba. 
Né vi fu chi riflettesse che, se era ovvio , che scrittori antichi 
parlassero con tanta evidenza delle rappresentazioni elisia- 
che o infernali, che erano notissime anche al volgo, non al- 
trettanto naturale era che rivelassero con tanta disinvoltura 
i più gelosi segreti dei misteri: così che da Lobeck a noi la 
tradizione interpretativa di queste testimonianze non ebbe 
un solo attimo di esitazione. 

Il fondamento di essa è costituito, quasi unicamente, dà 
un celebre passo di Plutarco ^, che fu costantemente riferito 
agli Elisi. 

Plutarco comincia col chiedersi come mài, se la credenza 
nella immortalità è antichissima, sia poi tanto antica la 
paura della morte, E stabilisce, come punto di partenza, 



^ Per es. Himer. Ed. I 83, X 131, XXXI 304; IàmblC X)« 
myst. II IO, 53. 

« Plut. X>6 anima fr. VI Bernardakis = Stoìb, Fior. C^^ 
28 p". 107 Meìnecke. Dal Wytteubach in poi questo passo è at-- 
tribuito a Plutarco invece che a Temistio, secondo la tradizione. 
Maass (p. 303 s.) crede verosimile che sia di Temistio. Wetter 
{Phos Upsala 1905 p. 18) lo attribuisce a Temistio. Per la no- 
stra discussione ciò non ha iniportanza. Il Wetter crede che il 
passo si riferisca si alla vita oltremondana^ ma secóndo ^uel 
che si vedeva nei misteri, ' ^ '■ ^ 
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che la mutazione contenuta nella morte non ha in sé nulla 
di grave, ma si tratta di giudicare se questa mutazione è 
in meglio o in peggio. 

L'etimologia della parola dimostra che la morte è riposo 
e la cessazione di una grande angustia contro natura. In 
questa mutazione avviene all'anima quel che avviene all'ini- 
ziato, che da prima subisce ansie e terrori e poi arriva alla 
felicità : avviene in questa mutazione ciò che in altri casi, 
dove una sensazione piacevole che sopravviene ci dà bensì 
piacere, ma non per^ questo dalla mancanza della sensazione 
noi riceviamo dolore, perchè la sensazione non si risente, 
per la consuetudine di ciò che è contro natura ; ma si riceve 
il dolore quando avvenga una mutazione secondo natura. 
Così l'anima, per la comunanza col corpo, non si accorge dì 
essere oppressa da ciò che è contro natura : sente però sol- 
lievo quando viene sciolta dalle attività determinate dal 
corpo dalle quali è angustiata, e libera da esse desidera ci 
riposare, essendo la sua attività naturale l'osservare, il ra- 
gionare, il ricordare. Ma a questi suoi propri piaceri non sì 
rivolge, vincolata com'è al corpo. E come Odisseo si tiene 
stretto al caprifico non per amore di esso ma per timore di 
Gariddi, cosi l'anima è vincolata al corpo non perchè lo ami 
ma per il timore dell' ignoto, contenuto nella morte. Gli dèij 
infatti, non tengono legata l'anima al corpo con vincoli car- 
nali ma con un solo e unico vincolo : l' ignoranza di ciò che 
sarà dopo morte, la quale fa sì che essa, temendo l'ignoto^ 
restì vincolata ai corpo. Che se l'anima sapesse con certézza 
ciò che attende gli uòmini dopo la morte, nulla la potrebbe 
trattenere. 

In questo ragionamento è inserita, là dove si parla delle 
emozioni degli iniziati, una descrizione che fu intesa come 
riferibile ai misteri. 

Dice Plutarco : «Allora l'anima ha una impressione come 
quella degli iniziatisi nei grandi misteri: , perciò $nche la pa- 
rola s'accorda con la parola e l'azione all'azione, del mo? 
rire è dell' iniziarsi. Errori da prima e avvolgimenti spbs-j 
santi e certi viaggi inquiétanti e senza fine attraversò il buio : 
^^di, prima dèi termine, tutti gli spaventi, paura e tremóre^ 
sudore e stupore : e dopo questo una certa luce mirabile si 
fa di contro e lo accplgono siti puri e prati in cui sono voci 



e: 'balU :,e; |5ompa dignitosa di sacre .audiàoni è par^enie: dì- 
.virie. Tra le quali l'uomo, perfetto! ormai e iniziato,, ;divenuto 
libero e sciolto, aggirandosi, incoronato celebra:^ le.' orge e 
!Conyieiie con.uomini santi.e puri^ qui guardando la': profana 
e;;impura torma: dei ^viventi clié si calca e si accozza nel molto 
faiig:o e nel buio sotto di lui, persistendo pò: -miscredenza 
nei beni di colà.; Poiché colà comprenderesti èsaer: contro 
natura che ài corpo l'anima sia abbr acciàta. e* congiunta i*. 

Già la chiusa stessa dovrebbe di-pér sé sòia dissipare l'ini- 
preàsione, a prima vista giustificabile, che questa descrizione 
si.jjifèrisèa ai misteri perchè in essi non vi poteva' essère Jal- 
:CU:nà dimostrazione di fatto che l'anima, sia .unita cóntro 
natura; al corpo ; quel colà deve riferirsi non. già ai .misteri 
o al luogo: dove: la iniziazione avveniva, ma aH'oltre tòmbéij 
perchè solo dopo la morte, llanima. può. aver coscienzas della 
sua yerà 'natura. A "priori non si comprende perchè Plutarco 
jàvrebbé introdotto nel suo. brano questa lunga descrizione 
che non giova at suo assunto. ; 

.Ma Isi; osservi di 'quante assurdità essa sarebbe gre- 
mitja ^e dovesse riferirsi alle Iniziazioni. Se l'aggirarsi in 
Ìpaezzo.:.;ài prati felici, che Plutarco descrive^ era una delle 
cerimònie, attraverso le quali l' iniziando deve passare,, è 
chiaro che colorò; che compievano questo rito non ìérano an- 
cora jnè: iniziati né,; meno ancora, puri e perfetti : e allora: non 
si. capisce come mai Plutarco chiami perfetto . ormai e "ihìr 
ziato colili che.'S;ta compiendo questo rito. E poi, chi sono que- 
sti : ^Itri .::uomini santi * e Jpuri ^ con : i. quali .egli .viene: a 
trovarsi ? Se\sono iniziandi, r insieme ai. quali !' egli sta.: coni- 



■ "1 TÓTs Sa; (nella morte) : ntìayzi fl'anima) «àldoì; otqv o.l Te^etai? 
jieYdtXais xaTopYia^óttsvoi* Sto xocl to pTjjioé t^ fT^|AaTt xaV^Ò-lpY*?^ 
T^ SpY9 '^^^ TeXeuTÓcv xal TsXsia^at Tcpooéoixe.^icXàvai Tà Ttp.coTà xal 
TOpi8po|Aal\xoiit<à8e:i§, xal Sia dxÓTpu? Tivè? Swowtoi .nopeTect xal 
àTèXeo«cbi, slra Tcpè» TQU jéXou? àÒTou Tà 8s6và wàvT«,.<ppCKYj Hosl irpÓiiò*; 
kixì ÙpèìQ )ial ^'ànJ^o^' 'ex $h TotStou «pw? tt ^^aojxàoios», àir^vTìQos xal 
trÓTCói *x«^Qdpol xal Xstli Cóve? èSé^avro, «piova? xal y(<ùpsl(x4 xal àéi 
{AVÓTTiTac àxoùaixàTCùv iepòiv xal 9aa(JidcT<dv àY^wv Sxwreis* iv at4 <^ 
TcavTsX^(S ^S>3 xal tiejxuvjjjiévoi; èXeó-&epo? ytyovè><i y.a\ &ptrpQ Tc&iiyèyv 
l<?TS9av;<5jAevo? .èpY!.à^ei, xal róveoriv ééioiq xai xaÓapoTs df^Épéflii 
tòv àfi.'óiijir.oV èvtao^a fSv ^«àwtoV àxà-S-aptovè^opav ^xXov^ pbpp>Óp<ji 
TtoXX^ xàl òiLix'kyi TtaToóiieyovHStp* éauTou xal ouveXauv6{zevov,<pè^<^ 
Sè:'8^avdT03> koi?:xaxoT5 àTCKrrfq: twv IxsT àY^-^^iv ètttiéyovTaEf i: 



plendo la. iniziazióne, è stirano che sieno chiamati puri e santi 
dal ^momento che, tutto al più, sono sólo sulla via di còm-' 
piere lacpujificazicwie e <>ttéEere là santificazione : è se sono 
realmeiite puri 6 santi; dòè iniziati-^ fton è chiaro come un ini-' 
ziando^ che sta compiendo- talune cerimònie, possa trovarsi in-l 
sieme con gli altri che hanno già subito questa iniziàzìòiaei E, 
aacdra< se Farrivo a questi prati felici è una seconda fase ihi- 
ziatoria che segue alla priinà, e se quésta prima fase — cóme- 
dice iPlutarco -^ si isvolge nel buio- méntre l'altra' avtriérié 
nella luce, non: si comprende come ciò potesse avvenire, datq^ 
che le due fasi rituali avvenissero nel me dmpio ambiente' 
che avrebbe dovuto èssere buio e insieme illuminato. Solo' 
si può ammettere che le due fasi si svolgessero successiva-^ 
menu,. pTJimsi nel buio e poi nella luce,-/perchè Plutarco dice 
che colui che :è arrivato vede colóro che nòii sono ancora ini- 
ziati nel buio e nel • fango : vale a dire "che le due fasi ihizia'-- 
tórie, contro il buon senso, avrebbero dovuto svolgersi con- 
temporaneamente. E riemmena si può pensare che queste 
due fasi si svolgessero iìi due ambienti diversi, l*unó illuminato 
e l'altro oscuro, per là sémplice ragione che, se coloro che 
erano arrivati alla seconda fase potevano vedere coloro ché^ 
ancora erano aÙa priinà, ijdue ambienti dovevano essére 
cpmuiiicanti tra loro : e allora la luce del secondo ambiente 
doveva per forza arrivare al primo locale, Che dunque non 
poteva dirsi buio. E nemmeno si Comprende coinè mai co- 
lui che era pervenuto ai ; prati felici potesse vedere ioUo di- 
se gli altri iniziati che erano alla prima fase, perchè se que- 
sta espressione, si .deve riferire, come .è inevitabile,, al fatto 
che le due fasi si svòlgévahó in due locali sovrapposti, non 
ancora si capisce come gli iniziandi della seconda fase (^1 piano 
superiore) potessero vedere quelli della prima fase (al piano' 
inferiore) : non certo attraverso il pavimentò. E finalmente 
ràvvérbio coldfclìe localizza quei beni che gli increduli per-- 
donò per paura della morte, non ha senso se si: riferisce a 
quéi fittizi luòghi, beati, attraverso ai quali gli iniziati sa- 
rebbero ipasàatii perchè questo bene non era già contenuto 
Ideile cerimonie della - iniziazione, "ina veniva raggiunto, dopò 
là morte, da; colóro che avessero subito questa iniziazione.; 
- Se si ammette, invece, che Plutarco parli della niortee ter 
Stringa il paragone tra essa e i misteri alle sole sensazióni^ 
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dell'anima, simili secondo li4 a quelle che! provano gl'ini- 
ziandi passando dal terrore al piacere, allora la descrizione 
viene naturalmente a riferirsi agli Inferi. E ciò dimostra an- 
che il fatto clie le parole di Plutarco si accordano alle rap- 
presentazioni escatologiche, specialmente orfiche, a noi note. 

Prima di tutte, queUa che Aristofane fa nelle Rane ^^tt 
bocca di Eracle* Questi preannunzia a Dioniso che, dopo 
aver attraversato lo Stige, incontrerà prima un mare di 
fango e di lordura in cui sono gli empi immersi, e poi 
arriverà ai prati luminosi dei beati. La concordanza tra le 
due fasi successive, descritte in Plutarco e in AristofanCj è 
perfetta : e: non si può spiegarla supponendo che anche Ari- 
stofane voglia alludere alle cerimonie dei misteri perchè ciò, 
nell'Atene del V secolo, dove la legge imponeva tirannicamente 
il segreto intorno ai misteri, e in un poeta conservatore come 
Aristofane, è assolutamente inconcepibile. 

La parola hórhoros usata da Plutarco per indicare il 
fango in cui stanno i non iniziati, è parola costantemente 
usata nelle descrizioni escatologiche orfiche : ^ e la descrir 
zione dell' iniziato che vede sotto di sé i non iniziati è in 
perfetta armonia con le dottrine orfiche. Platone dice che 
l' iniziato si troverà, dopo morto, con gli dèi, e il non iniziato 
nel fango % vale a dire il primo in alto e il secondo sotto diluì; 
e Pindaro dice che le anime degli empi si aggirano sotto il 
cielo, sulla terra, e quelle dei pii nel cielo ® : dunque le une 
in basso e le altre in alto ; e l'èrebo, o baratro, verso il quale, 



» Ar. Ran. 145 : póppopov ttoXìv. Plat. Phaed. 13 p. 69 C: 
èv ppppópcj) xstoetat ; Olympiod., 4rf. Plat. Remp. Il SósC.- 
èv pop^ópcp xsioeTai èv''Ai8ou ; Arist. Oy. XIX I p. 421 Dindorf: 
èv oxÓTw xal poppóp^; Plotin. Enn. I 6, 6: èv poppópqi In un 
inno òrfico del graude papiro magico di Parigi, Persefone è detta 
poppopoqjóppa (v, 1416 Wessely) ; Luciano ricorda un oracolo 
dei falso profeta Alessandro in cui è detto che Epicuro nell'Ade 
siede èv pop pop Q) (Lue. \4/e;\f. 25). 

« Plat. Phaed, i^ p. 69 C : 6? Av ìiaiStqtos xal àTèXeoTos ès "Ai- 
Sou ^<piy.^rM èv pop pop q> xebsTai, 6 8i xexa^ap(ii.évo(; Ixelce 
d9ix6|Ji6V05 jtcxà ^e&v olxi^cei. 

» PiND. fr. 132 Bergk-Schroeder : Tuxal &* àoepéojv ÒTCoupàvwi 
yctiof. tcoTwvrai j èv diXYeoi «povloi? òttb ^euvXaT? àq)tiXTOi<; xattGv, ) 
eòospécdv 8' ènoupdcvioi vaCouaat j. ji-oXitaT? jiàxapa iJiéYav àelSowotv èv 

6|AV0^. 
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secondo Plutarco stesso, sono condotte le anime degli émpi *, 
non può logicamente concepirsi se non sotto sii luogo in cui 
stanno i pii, più in basso. Ancora più chiaro ciò appare in 
Proclo dove immagina in alto, nei cielo, la divina e felice 
vita dei pii, sotto la terra la vita della pena, e in mezzo, tra 
le due, la regione dove avviene il giudizio 2. Qui davvero si 
può dire, come Plutarco, che i beati vedevano sotto di sé gli 
empi in atto di scontar la pena. Del resto la concezione or- 
fica che l'anima, liberata dal corpo, salisse all'ètere', im- 
plica sempre la stessa concezione del beato in alto e del-^ 
F impuro sotto di lui. f 

Si badi ancora ai particolari di questa descrizione di Plu- 
tarco. Egli parla di una luce mirabile, e questa è ricordata 
spesso nelle descrizioni elisiache orfiche*; Plutarco parla 
di prati e questo è il termine tipico per denotare gli Elisi ^, 



i Plut. De lai, viv. p. 1130 D Bernardakis : ii 8è Tpttii -pwv 
àvoaios Pe^ioxÓTOv xal Tcòcpavófxtov Ó8ó§ Iotiv, eT<; è^e^àq ti xal 
Pàpatì'pov à'S^ouaa Tàe <j*ux(is. ; 

» Procl In Plat. Remp. II 132 s. Kroll: ^ \ihi yàp T^g 
àKoXaóoecix; xal eò8oet{xpvlag t<*>'h ^ oòpav^ ài? -^ela Tl^eTai, i\ th 
T^? SixY)? el? T?)v ixéoTQV 9épsTat x^^P*'"» Ti Sé t^? tcoìv^? à^ta Sta 

TOU ^tcpOU? Ó7CÒ y%, 

^ Carm. aur. v. 70-71 : ?iv S' ^TCoXeC^l^as ocò(xa le al^ép' 
èXeó'&epov *eX'8"%, Ioaeai àédcva-vo?, ^eòc àit^poTO?, oùx Iti -&v7jt65. 
Jambl.^ Pyo/y. IH p.. 16 Pistelli: tò àtcoXiTCStv tò <r«{xa, xal 
lAETaoT^vai si? TÒv al^épa, {ASTaXXàTTetv xal r^jv àv^pwTrtviQv (póaw élq 
Tìjv Ttóv -Sfiéiv xaS-apÓTvjTa. Kaibel Epigr. 21 : *Attì^p (xèv ^Myà^ 
ineSé^ato, o<&^aTa Sé X'^^'^v twvSs. i"f* 41 : «j'ox'^v xal ÒTcep- 
9iàXóu5 diavola? al-B^^p óyp^v ^x^t» ^wjxa 8è Tii[x|3oc TÓSe. 

* PiND. fr. 129-130 Bergk-Schroeder, : • toioi Xàtirtti {xèv 
tiévoq àeXtou. Arist. Ran. 155 : 6<J;ei -re 9ws xàXXiatoVà Ps. 
Plat. Ax. 13 p. 371 D: eiJxpaTO? à^p, x®^"^**- <^'^*^°'^? ^^^o*^ 
dxTictv àvaxipvà{ievo?; Abel 154 Kern 222 : 6k' aOyàs ^s^loto. 
Verg. i4éM. VI 140 : largior hiù campus aethev et lumine vestii 
purpureo. 

" Ar, Ran. v. 450 : XeitAwva? àv^eóSei?. Ps.-Plàt. ^;sr. 13 : 
X8i(i.Gve(; ; ^v^eot woixtXoi? èapiC<5tAevot. Pind. fr. 128-13Ó ; 
9omxopó8oi(; T* évi Xei[xd>veact ; Abel fr. 154: èv xaX$ Xe&(jt.&vi. 
Lam^ òrfica Kaibel IGSI 642. Diels Vorsokr^ II p, 177 n. 20 : 
Xeitxwva? Te lépoti?. Yerg. Aen. VI 938 ; Amoena virecta. Aeitiuv 
era detto il luogo in cui sedevano, i giudici infernali (Plat. 
«es/). X 614:; Procl. /w JR/a^ Remp. II p. 128, 17, p. 13^, 25 
P- ^33» L9 Kroll. V. anche Plut. De fac in orbe lun. p. 943 G). : 



e tipiche,, nella escatologia orfica,; sono le danze e le corone; 
di ;:cui parla Plutarco *.. Così ■ potremmo connettere le voci: 
eie audizioni di cui si pàrla^ con i canti e i àuoni di cui.:sl dilet- 
tano., gli iniziati neU'oltre tomba 2, e di cui parla Plutarco, 
stesso nel mito di Tespésio ®, dove sono evidenti gli elementi 
orfici #. E potremmo infine connettere la comunanza con 
gli altri beati con i colloqui sapienti degli iniziati negU Elisi 
e le lietie accoglienze nel mito di Tespesio^ : : 

■ Tutto do dimostra dunque che Plutarco descrive gli In-, 
feri, non: i misteri, e paragona la vicenda di sensazioni dék 
l'anima che arriva agli Inferi con quelle dell'iniziando nel^i 
l'atto che subisce le varie cerimonie. Plutarco concepiva la 
morte, come un rapido succedersi di sensazioni angosciose 
e piacevoli^ e nel ixatt^to iTitornó alla faccia che è nella luna. 
usa, un! altra ivoltia, per esprimere, questo pensiero, .un par. 
rallelo tra morte e iniziazione. «Ogni anima — dice — ap- 
pena resa libera dalla morte, vagola alcun tempo iiella "regióne 



* Àr! Rah. V. 374 : x^P^i vuv ; cfe. vy. .444,. 449. Pl'UT. Non, 
posse suav. vivi p. 1105 A : x^ps^o^^?. Diosc. in, Anth^ Pai. VII 
31 : 69pa xal èv Ayiou<; qtvójxévoi; àppà x**?®^^"*!?* ^^R^* Aen:^ 
6^^: pars pedibus . plaudUnt choreas. Tib. I 3 59: hic choreas. 
cantusque vigent. Plat. Repi II 363 C: éors^aycoiAévouq. Lam. 
Kaibel /6?S/ 841, I = DiELS Vpysokrh II p. 176 n. 19 : ItJiepTou 
8* èrcépiptv OTS9àvou.„ 

* PiND. fr. 132:. itoXTCat? yLàyioipoi, yiiym àsiSouoiv ; fr. 129- 
130: Tol Bh 90pjìCyY®<''*^ '^^P''^^*'''^'''^- ^S'-PLAT.^;if. 13 : jAouaixà, 
àxoóajAata. Verg, den. VI 657 : laetUmque choro. paeana canentes. 
Tib. I 3, 59 : hic choreas cantusque vigent. 

» Plut. De sera numi. uiwd. p. 565 F. : tòv tótcov Iv xóxX^ 
xaxeixs paxxsla xfltl yé'ktùQ xal Tcaoa (Jioucya wat^óvrcov xal wp'wo- 

, * ÀUa. punizione dei dannati presiede Adrasteia : vi è un sito 
dal quale Dioniso sali all'Olimpo portando con sé Semelé, e. vi è 
un. luogo che segna il punto di arrivo di Orfeo nella sua catabasi* 

* ÌPs-Plat. Ax. 13: BtaTpipal Bh 91X006 9C0V ; Plut. .2>e ìat., 
viv. 1130 D :. Slia-rpi^à? Iv |lv^{Jiais xal XÓY015 x&v yeyov^tùv 
xal tfvTcoy. Plut. De sera.n. v.. p. 565 F : al «j^oxal.... «pò? dXXi^Xac- 

Ì9VXO9p0ìVOUVtO. ; : 

: • Plut. De ser num. vind. 0.7, p. 563 E : Inel yàp l^éneoe 
(Xespesio) TÒ 9povoùv toO 9<&{JiaT0€, otov ^v ti$ ex, wXqtóu xu^epw^ijO 
ets:^u^Ì>v.àicoppt9ftel? Tcàé^oi t.ò wpwTOV, o6t6>? ò«6t^5 {AetapoX^q 
Ipxev* flra jitxpòv .è^ap'&el^: Sdo^ev àvaTcveiv. 6Xo( xal Tcspiopav 
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cKè sta tra terra e luna. Poi le anime empie scontano la pcnàj 
e le anime pie vi si indugiano solo quanto occorre alla puri-j 
ficazione dai miasmi del corpo e poi, come setoriiassero dal- 
l'esilio, godono una gioia mista di trepidazione e. terrore, quale 
provano gli iniziati * », Anche qui il paragone avviene solo 
nelle sensazioni : che tra. questo mondo fantastico, tra terra 
e luna, e le scene o gli ambienti dei misteri non vi era certo 
nulla d^ comune ; e la stessa successione di tenebre e di luce, 
di terrore e di letizia, è descritta nelle iJ^wtf di Aristofane 
con riferimento ai misteri eleusini^. 

Non vi è dunque alcun dubbio, come ho detto, che que- 
sto luogo di Plutarco éj riferisca agli Inferi e non ai misteri. 
Eppure tutta la scienza concordemente lo riferì ai misteri, 
fondando quasi del tutto su di esso la sua concezione sceno- 
grafica di essi. La gloria di questo grosso equivoco va tutta, 
se non erro, al Lobeck * dal quale la scienza l'accettò* seiiza 
mai discuterlo,, con una veramente strana acquiescenza che 
sa molto di pigrizia ; e quanto in realtà quésto errore possa 
influire sulla ricostruzione del drama. mistico è provato da 



* Plut. De : fac. orb, lun, -p. 943 B. : •^e^wxpt.i: xctp5<; otav, ol 
TeXoójzsvoi (jtàXtoToe «^opó^q» nal tctot^oei axìyxéxpctyLévyiv [ijen:* èXniBoq 
fl8eta§ Sj^ouèt. Una frase frammentata nello stesso luògo diceva 
circa : otò «(ioaéoixe t^ 'cèXèuTav èv ol^^ (Demetra) tò teXèiv. 

* Ar. i2aw. 272 s. 312 s. 

' Lobeck p. '61 : Animos corppris vincuHs recens sqluios 
auraeque coelestis contactos similes for& iniiiaiis, quos princi- 
pio tenebris et horrore circumfundi, deindé vero èos excipérè t^W; 
^au[Jiàatov xal cs{Xvót>)t«(; àxouofiàTcòv lep&>v xòcl (pavTacrfJtàTcoV 

* GuiGNiAUX in Mém. Institut. XXI 1857 II parte, p. 57'; 
Lenormant J<^. XXrV 1861, I p. 443 ; K. O. Mììller in Ersch- 
GRUBER\4«gewi. Encycl. d. Wtssensch. Sez. I Voi. 33 p. 285; 
Decharme Myth. de la Grece -p.^jT: W, Furtwaengler Die 
Idee d., Todes in d. Mythen d. Gnechen p. 341 ; Preller " in Pauly 
Realenc. XII p, 107 ;, Foucart in Mem. Inst. XXXV 2, p. 56. 
Cfr. p. 63 ; Gruppe Gr. MythoL I p. 53'; Dieterich Iveftyia 
P- 65, I j; RÒHÌ5E PsycAé» I p. 301 ; FÀRNELL CmWs of the gr, 
States III p. 179 ; Perdelwitz Die Mysieriénrel. und. d. Pro. 
blem d. 1 Petrus briefes pp. 78 e 83 ; Loisy in Revue hist. liter. 
rei. 1913 p. 205, Les mystères payens et le myst. chret. (Paris 1919) 
P- 63 ; Halliday The pagan ground of early christ. (Liverpool 
'925) p, 272: NoACK E/eMsis (Berlin 1927) p. 236. 
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ciò : cKe féCèìiiteiiiente il Grupjpe, opponendo alla mia rico- 
struzione soggettiva la vecchia concezione oggettiva, non 
fece in realtà, che parafrasare Plutarco. «Il credente — dice 
il Grùppe — i cui nervi erano fortemente irritati già dal lungo 
pellegrinaggio fino a Eleusi, poi dalla pia attesa nel semio- 
scuro tempio delle iniziazioni, e dalla musica che verosimil- 
mente vi riecheggiava dall'alto, e inoltre, sul far della notte, 
dall' aggirarsi nella oscurità, e finalmente dall* improvviso 
accendersi dellia luce, riportava la certezza della sua salvézza 
quando vedeva il salvatore nel liknon e il ierofante annun- 
ziava ad alta voce a quelli che aspettavano fuori : La forte 
ha gèiierato il forte»*. 

Un altro luogo che si riferisce pure al mondo ultrater- 
Tcnò e che fu, per la medesima ragione, riferito ai misteri, 
leggiamo nel Fedro. 

Dice Platone, riferendosi alla esistenza che le anime con- 
ducono prima di iniziare la vita terrena: « Senonchè era pur 
lecito allora scorgere la splendente bellezza, quando, in una 
col beato coro, seguendo noi Giove, e gli altri ad altro tra 
gli iddii tenendo dietro, e sì d'una beata visione e contem- 
plazione fruivamo e sì ci iniziavamo in quella iniziazione 
che si deve tra tutte avventurosissima dimandare, la quale 
noi celebravamo sendo noi medesimi interi ed inesperti di 
tutti quanti i mali che nel prosieguo del tempo ci aspettavano, 
ad intere e schiette e costanti e beate parvenze misteriosa- 
mente introdotti e iattine spettatori, jpuri come eravamo 
in pura luce e non sepolti in questo che ora corpo diman- 
diamo, conducendocelo attorno a guisa d'ostriche fatte in esso 
prigioni»^. 

Che questo luogo si riferisca a una vita anteriore " alla 
vita terrena è provato dall'ultima frase relativa al corpo, 
in cui le anime vengono imprigionate secondo la dottrina 
orfica, sicché non parrebbe possibile il minimo dubbio. In- 
vece Carlo Lénormant non solo lo riferì ai misteri ma osò 
pensare che in questo discorso Platone adombrasse, sotto 
una voluta imprecisione, le cerimonie misteriche., «Lesappa- 



^ Gruppi in Phil. Wochenschri 1921 p. 247 
" Pi-AT. Phaedr. I p. 50B. 



rit,ions y seront entières, donc dans les mystères pn ne mon- 
trait souvent qu'une partie des figures ou bien il ,y en avait 
de mutiUes ou d' incomplètes ; elles seront simples et claires, 
donc les apparitions éleusiniennes devaient étre quelque fois 
compliquées et surehargées d'attributs incomprénsibles ; el- 
les setont immuables, donc à Eleusis les apparitions se sue- 
cedaient les unes les autres » *. Il Foucart, che pure respin- 
ge questo voler trovare a tutti i costi quel che si cerca, 
vede anche lui ? inesistente in questo luo^o, Platone, se- 
condo luj, « a voulu; dire que les révelations les plus instruc- 
tives qui puissent étre faites aux hommes, telles, que les ap- 
paritions des mystères, sont incomplètes et fugitives en 
regard des vérités que Fame a contemplées avant d'etre en- 
fermée dans le corps. Mais, tout en marquant la distance 
qui séparé ces deux ordres d' apparitions, Platon les a com- 
parées, et le fait méme qu'il les a rapprochées prouve qu'il 
leur reconnaissait une qualité commune. A des degrés fort 
inégaux les unes et les autres procuraient à l'hpmme une con- 
naissance directe des realités diyines, ; cpnnaissance qui ne 
résultait pas dn raisonnemant mais de l'intuition. Corame les 
apparitions du monde celeste donnaient aux àmes, sans ef- 
fPrt et sans empéchement, la pleine notion des idées, éternel- 
les, dpnt le souvenir ne devait plus s'effacer, de mème, dans 
un cerc|e?^lus restreint et par, une vue moins claire, appa- 
raissalgnt aux mystes les divinités du monde inferieur, me- 
na^antes ou secourables ; en un instant, ils voyaient d^s 
yeiix du corps ce qu'aucune science hamaine n'aurait pu 
leur apprehendre. Si Pon tient compte des allusions que j'^ 
citées plus haut, telle est la conclusion, qu'il est permis,, sans 
trop dci subtilité, de tirer du passage du Phaedre, sur l' im- 
portanee et le role des fhàsmata dans l'initiation » ^. 

E invece è evidente che Platone non ha voluto dir niente 
di tutto questo, e che tutto si riduce al paragone tra le vi- 
sioni, che le anime hanno in quel mondo superiore, e le^ cose 
(che non appare in che consistessero) mostrate àgli iniziati, 
le quali potevano essere statue, pitture, fiaccole, simboli. 



^ LenorMant in Meni. Aca4. Inscr. XXjy iS'èr p. 373. 
* FoUcART p. 397-8. 



Ma il Fpucart aveva la idea fissa del viaggio oltremon 
dano dei mi^ti, e per questo finisce con trovare un'altra allu- 
-sioné in un altro luogo di Platone, in cui questi spiega come 
non ci sia che un unico e semplice sentiero che conduce al- 
l'Ade, ma come l'anima ci venga condotta dal suo demone 
attraverso molte e complicate vie. « Il sentiero — narra Pla- 
tone — non è come Telefo di Eschilo dice, poiché quegli dice 
che una semplice via porta all'Ade e né semplice né una 
pare a me. Perchè non avrebbe bisogno di guida ; perchè 
ninno verosimilmente sbaglierebbe in alcun luogo essendoci 
uria sola via. Ora pare invece che vi sieno biforcazioni e molti 
trivi ; lo dico concludendo dalle cose sante e giuste di quag- 
giù» V 

A che cosa allude Platone con quell'accenno alle « cose 
giuste e sante di quaggiù»?. 

Olimpiodoro ritenne che l'allusione si riferisse ai sacri- 
fici che si solevano celebrare nei trivi a Ecate *: e questa 
spiegazione fu accettata dal Wytteribach®, dal Lobeck*, e 
dalio Stallbaum ^j intendendola coinè riferentesi in modo 
generico ai sacrifici mortuari. Lo Heimdòrf * invece pensò 
che quell'allusione andasse ai misteri, ai quali in niun modo 
le parole di Platone possono riferirsi ; ma fu combattuto 
dal Lobeck e dallo Stallbaum. Ed ecco che ora il Foucart 
riprende là vecchia idèa del Heimdòrf e la fa sua. 

Ma il vero senso delle parole di Platone non può essere 
quello che aiferma Olimpiodoro, perchè l'usò di celebrar dei 
sacrifici a Ecate Trivia non contiene punto la prova che si- 
mili trivi esistano nell'oltré tomba. La spiegazione vera è 
data da Proclo, assai più vicino al pensiero platonico e as- 
" sai più profondo interprete del suo pensiero : «Nel Fedone 
dimostra ciò che è detto nei misteri, che noi uomini siamo 






* Plat. Phaed. io8 A. 

« pLYMPioD. p. 1:58 Finckh: 'o XtùxpàxTQS iStxii SeCxvupi. 

ofSaifjq *o8ou ^^ àv SsTQS-^vai twv àYÓvrwv* Upanxc^; Sé àwò fwv ^ 
TpiÓdoi^ Tt(A<Ì>V 'ExàTy]^. 

8 Wyttenbach Platonis Phaedon (Lugd. Bat. 1810) p. 293- 

* Lobeck p. 1343. 

s, Stallbaum Platonis òpera (Gotha 1846) I p. 213.' 
« Citato da LoBÉcK ^ e. 



in una cotale posizione.... e adducendpi. misteri per le dif- 
ferenti sorti dell'anima ehe giunga purificata p impiira al- 
l'Ade, e congetturando dai sacri riti e dai pati ii costumi le 
biforcazioni e i trivi.... e le vie in su e in giù di cui narrano 
i poeti e le sofferenze dionisiache e i peccati titanici, i trivi 
dell'Ade e l'aggirarsi e tutte le cose cotali » i. 

Qui noi apprendiamo il vero contenuto della allusione 
platonica : essa mira a quella stessa origine donde; Platone 
dedusse la dottrina del corpp-tomba, e le sofferenze di Pio- 
niso e la colpa dei Titani : cioè Porfìsmo. L'orfismo insegnava 
infatti che vi erano nell'Ade due vie, l'una a destra, verso gli 
Elisi, per i giusti, l'altra per gli ingiusti verso l'Ade*|e tra 
le lamine orfiche ve n' è una che insegna all'anima a evitare 
la sinistra *, e un'altra glorifica il defunto perchè, andando 
verso destra, ha raggiunto i prati di Persefone *. 

Platone si riferisce dunque a, questo mito, secondo il quale 
infatti era difficile prender la via giusta senza una guida che 
gli orfici sostituivano con le indicazioni scritte sulla laminetta 
d'oro; e con una frase volutamente oscura accenna alle dot- 
trine orfiche dell'oltre tomba. ' 

Nulla né di più né di diverso si può vedere in questo luogo. 
Ma il Foucart, che pure non ignora quanto abbiamo detto, 
vuol vederci a forza la prova che « dans le telesterion, les 
initiés vdyaient des choses qui les instruisaient ^ur les chemins 
des enfers et sur la route a suivre» ' ; e per arrivare a questa 
conclusione forza il testo traducendolo : « comme je^ le co- 
niécture d'après ce qui se pràtique ici dans nos cérémonies » ! 

Il meno significante tra i testi dai quali si volle a forza ca- 
vare un senso che non hanno, è un; passo del Tragitto dì Lu- 
ciano. Medilo e Cinisco stanno avanzando a stento nella te- 
nebra dell'Ade e il primo chiede al secondo :« Dimmi, Gi- 



^ Procl. In Remp. I 85 Kroll. 
" Plat. Gorg, p. 524 A ; Rep. X 13 p. 614 C. 
' Kaibel Inscr. gr. Sic. II 636; Dmi^s Vorsokratikey^ II 
P^ ^75. 17 ' eòpiìaaei^ S* *Ai5ào 8Ó(£<ììv èie* àpiccepà xpfjVTQV... TaÓTìij 

* Kaibel IGSI. 642; Diels Vprsokratikey IP p. 177 n. 20 
Xaìpe, yjnpe, Se^iàv èéoiTcopwv Xeipiavà? Te iepoù? xafà t* dJXos« 
AlspaecpoveCa?. 

•* Foucart p. 398. 



nìiscOj che si sa che fosti iniziato nei misteri eleusini : non ti 
pare che quaggiù sia coinè colà ? » 

« Certamente — risponde Ginisco. — - Ecco alméno una 
donna con torcia che gitta occhiate terribili è minacciose. 
Che sia dunque una furia ?» E Megillo : «Così mi pare dal- 
l'aspetto» » 

K. 0. MùUer vide in questo passo là pròva che nei mi- 
steri si mostravano agli iniziati gli orrori dell'Ade *; sèguito 
dal Maass che ci aggiunse di suo vedendoci una pròva <;he nei 
misteri non solò si rappresentava il ratto di Coire ma al- 
tresì si mostrava l*Ade con tutti i stioi abitanti ^^ è dal 
PreUer che rincarò là dose*, finché il Foucart trovò addi- 
rittura che Cinisco « affirmè une similitude còinplèté ^ entre 
ce qu'ir vòlt aux enfers et ce qu'il ayait vu autre fòis dans 
l'initiation d'Eleusis », e vede nel passo di Luciano là conferma 
che «les ihitiés voyaient les régions de l'àutre mónde, ses 
habitants et la routé qui devait lèè conduiré en prégeiice du 
maitre de l'enfer » *. È chiaro invece che l'allusione di Lu- 
ciano, come in questo caso ben vide il Lénorihant *, si re- 
stringe' alle tenebre e forse anche alla torcia. Del resto è cu- 
rioso che Cinisco, uh iniziato, non riconosca la Erinni e la 
riconosca invece l'altro che non è iniziato. 

E su simili fondamenti potè il PreUer. pensare che gli ini- 
ziati venivano condòtti attravèrso una riproduzione degli 
Elisi e del Tartaro, e il Foucart potè affermare che « le voyage 
des mystes à travers les regions du monde , inferieur figurée 
dans le telésterión est un fait généràlement admis a"^. 

Così dunque si venne formando la « scienza dei mlisterii 
La sua storia è una storia di amplificazioni e quasi falsifica- 
zioni incredibili, mediante le quali si fece dire ài testi quel 
che si voleva che dicessero, costruendo per forza una trad,i- 
zione falsa, la quale avrebbe dovuto crollare di fronte ai ri- 



VLuc. Caiapl. 22. 

' K. O. MuLLER in Ersch-Grvber A llgetn. Enc. Sez. I voi. 33 1 

285. 

3 Maass p. loi n. 123. 

* PRÉLLER in VkvVsi Realenc. Ili 107. 

^ Foucart p. 401. 

® Lenormant in Daremberg II i p. 577. 

"> Foucart p. 399. 
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sultati dell' indagine archeologica. Invece questa tradizione 
falsa continuò a reggersi anche dopo che l'esplorazione del 
telesterion aveva dimostrato la impossibilità del drama 
oggettivo. È veramente incredibile come, per esempio, il 
Foucart, che conosce perfettamente la costruzione del tele- 
sterion e le difficoltà che essa presenta per la sua stessa idea *, 
non avverte il contrasto che sorge tra questa costruzione, che 
esclude la possibilità di una scenografia, e la sua concezione 
scenografica per amor della quale egli tortura i testi, par afra- 
sandol|i invece di tradurli, e battezzando le sue parafrasi per 
tanti textes posiiifs. 

Di siniiy e anche maggióri violenze ai testi^ ci offre nu- 
merosi esempi il libro del Toussaint intorno al paolinismo. 
Il Toussaint afferma, per esempio, che nei misteri orfici 
c'erano delle rappresentazioni teatrali che mostravano l'Ade, 
in base a un passo di Plutarco dove invece si parla della pia- 
nura della verità la quale contiene l'universo e tutti i mo- 
delli delle cose, i quali l'anima che è vissuta bene può ve- 
dere ogni diecimila anni, e che è dato vedere solo in sogno*: 
e afferma che nei misteri eleusini c'erano pure di simili rap- 
presentazioni in base a un passo di Galeno', dove si esorta 
il lettore a porgere un'attenzione maggiore che se fosse ini- 
ziato nei misteri, e a uno di Diodoro * dove manca ogn^i ac- 
cenno a simili scenografie. Ma questo non è ancor nulla : che 
il notissimo passo del Convivio di Platone, dove Alcibiade 
paragona Socrate a un libro che a chi lo apre rivela all' interno 
preziose immagini^, serve al Toussaint come testimonianza 
di fenomeni ipnotici e subcoscienti! 



* Foucart pp. 350 s. 413. 

' Toussaint L'hellenisme de l'apótre Paul (Paris 192 i)p. 60. 
Il passo di Plut. (De def. orac. 22) cpiitiene solo una dèlie con- 
suete metafore tratte dal linguaggio dei misteri dove dice che 
il sonno serve a introdurre alle visioni del mondo supero come 
qui le migliori delle iniziazioni. 

' Toussaint p. 62. Gal. De usu pari. VII 4 (III p. 576 Kiìhn). 
Gal. dice : Porgimi maggiore attenzion^?che se, iniziato nei mi- 
steri eleusini o samotraci o in altro simile sacro mistero, tutt^ 
tu fossi volto alle cose fatte o dette dal ierofstnte, 

* DioD. V 49. 

' PtAT, Conv. Z16 K, 



II. 



LA RICOSTRUZIONE 
DEL DISCORSO TEOLOGICO DI ERACLITO 



I commenti di Ippolito hanno I* inestimat>ile pregio d| per- 
metterci di annodare intorno a un' idea centrale riconoscibile i 
frammenti da lui citati; e cioè idi consentire almeno un ragione- 
vole tentativo di ricostruzione filosofica dell'opera -del filosofo. 

Quésto risultato, tanjtó facile quanto importante, sarebbe 
stato raggiunto da un ventennio se la critica non avesse nu- 
trito da un lato un ingiustificato disprezzo per Ippolito, e 
da l'altro una non meno ingiustificata confidenza nella pro- 
pria acutezza, esimendosi cosi da quella ricerca che noi ab- 
biamo voluto tentare, abbandonandosi alle più ; subbiettive 
e fantastiche ricostruzioni del pensiero eracliteo, e accozzando 
o staccando i vari frammenti senza alcun criterio filologico, 
in base al proprio arbitrio. Da ciò una lunga serie di errori. 

Aperse la serie, se non erro, il Bernays, del resto beneme- 
rito degli studi eraclitei, affermando che Ippolito aveva il 
partito pi eso di dimostrare che il noetianesimo derivava 
da Eraclito * ; che in lui c'era 1' intenzione facilmente ricono- 
scibile di trovare nelle proposizioni eraclitee la fonte delle 
opinioni eterodosse dei noetiani ^ ; che fu questa intenzione 
polemica a guidarlo nella scelta delle citazioni^; e che il suo 



1 Bernays iV^we Bruchstucke des Herakl. 'm Rk. Mus. IX 
1854 p. 246.' = Ge$. Abhafibdl. X (Berlin 1885) p. 77. 

2 ^ Bernays ò. q. ivi; Die kniische Behandlung derselben 
(i frammenti) darf nie ausser Acht lassen, dass bei ihrer AfifUhruM 
die geràdezu àusgespràchene oder leicht erkennbare Absichi vorvuali^ii 
in dem heraklitschen Satz die Quelle einèr heieródòxen MeinuH 
dèr Noetianev nachzuweisen. 

'^ O. C; Die Absicht also, welchè den Hipp. zuY Anfiihrunè 
herakUtischér Sdtze bestimmt und beim Auswdhlen derselben Ui^^^ 
ist eine polemische. Cfr. Herakl. Briefe {Berlin 1869) p. ii. QuC' 
sto giudizio trovi ripetuto e accentuato in BoDRERO EracUo 
(Torino 1910) p. 136 nota al fr. 66, 



^ 
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scopo era quello di mostrare che Noeto aveva derivato le 
sue eresie dal libro del filosofo*. 

Tutte e quattro queste proposizioni sono false. Non è 
esatto che Ippolito avesse il preconcetto di fat passare, spe- 
cificamente come eracliteismo il noetianesimo, perchè, come 
vedemmo, la sua polemica contro Noeto rispondeva al di- 
segno, più vasto e organico, di mostrare che tutte le eresie 
erano in fondo travestimenti di antiche dottrine filosofiche. 
Alla dimostrazione di questo pensiero generale nulla impor- 
tava che Noeto avesse derivato la sua eresia da Eraclito o 
da qualunque altro filosofo, . purché risultasse che l'aveva 
tolta da un pagano; e le poche volte che Ippolito, molto 
naturaljnente, insiste sul noto nomignolo di Òi'fwfo^, non 
bastano per sostenere che egli volesse proprio far derivare 
l'eresia noetiana dalla tenebra eraclitea. Né si può parlare 
di intenzione, nel significato tendenzioso della parola, poi- 
ché la dimostrazione della identità tra Eraclito è Noeto ri- 
sponde a un piano generale altrettanto chiaramente espresso 
è attuato, e non già a un particolare preconcetto. E nemmeno 
si può pensare che l'apologeta scegliesse con artificio le sue 
citazioni perchè, come si è veduto, egli le tolse da un solo ca- 
pitolo dell'opera di lui, e perchè il nesso evidente che lega 
questi frammenti prova che non furono scelti con furbizia. 
E finalmente lo scopo della confutazione ippolitea non è di 
dimostrare con le citazioni che Noeto dedusse le sue eresie 
^^/ libro di Eraclito, ma invece di mostrare, <:o/ libro di Era- 
clito, che l'eretico cristiano era in fondo un epigono del fi- 
losofo pagano e che tra i due c'era identità di pensiero. 

Ma l'equivoco più grosso sta nella persuasione — che col 
Bernays anche altri condivìsero — che il parallelo istituito 
da Ippolito tra le dottrine di Noeto e di Eraclito riguardasse 
il dogma patripassiano *. . Non occorre notare quanto danno 
abbia fatto agli studi eraclitei questo equivoco, la cui logica 
conseguenza fu di sviare gli studiosi da Ippolito, dietro! una 
pesta fantastica, facendo apparire questo come un fanatico 



^ O, e. ivi : J?y. bekaupiet.... dass Noetus sein theotogischer 
System.... dem Buche des Ephesiers eninommm habe. 

'^ P- 450, 45 ; PP- 442, 51 e 448, 48. 
' Bernays Herq,kl, BHefe p, 37. 
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e tendenzioso apologeta, capace perfino di ritrovare ih Era- 
clito proprio la dottrina patripassiana. La verità è invece 
che la comparazione tra le due dottrine involve tutti i 'prin- 
cipi dai quali esse partivano, e che il noetianismo in tanto 
era, nel giudizio di Ippolito, una derivazione eraclitea in quanto 
egli ritrovava nel filosofo di Efeso tutti i fondamenti del- 
l'eresia noetiana, cioè lo spirito stesso che l'animava. 

È evidente, dunque, che il Bernays non lesse bene né 
comprese l'opera di Ippolito : e si capisce che con simili cri- 
ieri jondamentali ^ egli immaginasse che le proposizioni con- 
tenute nel commento ippoliteo al fr. 50 — cioè divisibile- 
indivisibile, creato-increato, mortale-immortale, verbo-evo 
eterno, padre-figlio, dio — rappresentassero unia specie di 
indice premesso a tutta la trattazione delle diverse rubriche 
secondo le quali le dottrine noetiane dovevano venir riad- 
dotte ad altrettante proposizioni eraclitee 2, mentre quelle 
proposizioni sono semplicemente l'esegesi del pensiero con- 
tenuto nel fr. 50 ^ 

Il Bern^s non aveva dunque nemmeno compreso il si- 
stema apologetico di Ippolito. E non si può dire che la cri- 
tica più recente si mostrasse più avveduta su questo punto. 
Attraverso il Pfleiderer, secondo il quale il presbitero romano 
avrebbe messo sul conto di Eraclito l' intera dottrina patri- 
passiana* — là dove, se si voglia usare questa espressione, 
Ippolito ha fatto l'inverso, cioè ha messo l' intera filosofia 
eraclitea sul conto di Noeto — , giungiamo allo Schultz, che 
ancora e sempre considera l'apologeta come un polemista 
animato dal preconcetto di dimostrare la propria tesi con 
citazioni ben scelte, e non di esporre il sistema di Eraclito ^ ; 



* Gvunàsàtze li chiama il Cron che li accetta e li ripete (PAt» 
lologus N. F. I. 1889 p. 599). 

» Bernays Rh. Mus. ivi p. 248. Cfr. Gron p. 601. 

" Pensiero che non poteva capire rifiutandosi di accettare 
la correzione di elSévai in elvai già introdotta al suo tempo 
[Rh. Mus. ivi p. 231 = Ges. Abh. p. 82 ; Anal. Antenic. III p. 337 
= Ges. Abh. p. 102), . 

* Pfleiderer Was ist der Quellepunkt ecc. p. 368. 

5 Schultz 0. e. p. 95 : Sie (cioè gli scrittori cristiani che ci- 
tano Er.) woUen nicht das System darstellen, sondern immer w/f 
hemus§eben, was fUr ihr$n Zweck wichtig war. 
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mentre la dimostrazione della tesi ippolitea consiste per 
l'appunto nella esposizione, comunque fatta, della dottrina 
di Eraclito. 

In generale gli studiosi di Eraclito ignorano il fatto im- 
portantissimo che Ippolito ebbe, per la sua stessa attesta- 
zione, un libro del filosofo tra le mani e che da questo trasse 
le sue citazioni. Né il Tannery né lo Schafer studiarono mai, 
certamente, questa quistione essenziale, se il primo nega che 
Ippolito avesse mai sott'occh^o l'opera del filosofò, e afferma 
che egli copiò da un dossografo *, e il secondo, con grande 
ingenuità, non sa assolutamente dove mai Ippolito pescasse 

il fr.-63'2. ,• ■ -^v'-V- ■ . ' .■ ^' 

È ovvio che una simile generale ignoranza dovette pro- 
durre errori di ogni genere. L'errore più frequente consistè 
nel negare valore alla testimonianza di Ippolito, quando uno 
qualunque dei frammenti da lui citati riusciva oscuro o 
strano, invece di rispettare la testimonianza e cercare, con 
l'aiuto di essa, la soluzione del quesito. Ecco perchè tanto 
il Mullach quanto lo ScHàfèr negano che Eraclito potesse 
mai parlare di una resurrezione, quale è enunciata nel fr. 63 ; 
e il secondo afferma, anche contro l'autorità di Ippolito, che 
quel frammento fu da lui avulso dal contesto^. Ecco perchè 
lo Schuster accusa di mancanza d' intelligenza Ippolito per- 
chè cita due volte ifrr. 54 é 55 facendoli servire a due concetti 
diversi, senza capire che la prima, volta egli enuncia là coe- 
sistenza di qualità opposte nell'ente e la seconda volta 
enuncia invece la identificazione degli opposti*; senza poi 



* Tannery Pour l'hisi. de la science hellène (Paris 1887) 
p. 199' Très probablement sqini Hippolyte n'a -pas sous les yeux 
l'ouvrage d'Héràcliù, il copte simplement un doxographe. 

* ScaAEFER i)/é PAi^. (^es^Hef. und die moderne Her.-Fofschung 
(Leipzig 1902) p. 119 : woher Hippolyt auch dieses BfuchstiXck 
gènómmen hc^en mag. 

' MÙLLACH al fr. 54 : falUtur Hippolytus carnis resurrecHo- 
nem quae christianae religionis propria est Heracliti tribuens; 

SCHÀÉFER p. 119. 

* Le parole d' Ippolito che introducono il fr. 54 la prima 
volta, ((i(pav^(; ó àòpaTo?, Hy^c^ayot; àv^poTcoi;) provano che in quel fr. 
SI parla dell'ente (jraT^p per Ippolito), come indica la limitazione 
« inconoscibile agli uomini » ; la seconda volta parifica evidente- 
mente le due categorie l[x<p(3tvl(; e à9avé<;. 
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dire die qui il testo è lacunoso al punto da consigliare il 
più prudente riserbo. 

Un'altra conseguenza, anche più biasimevole, fu la tròppa 
facilità nel distaccare l' un dall'altro, e ordinare secondo i 
propri criteri, i frammenti che Ippolito cita, e che evidente- 
mente vanno invece conservati nell'ordine in cui egli li pre- 
senta. Ed ecco lo Schuster staccare i due frr. 6i e 62, affer- 
mando che Ippolito non potè trovarli vicini l'uno all'altro*, 
mentre invece risulta proprio dalle parole di lui che i due 
frammenti si seguivano, e che il secondo enunciava una con- 
seguenza dedotta dalle premesse espresse precedentemente^.; 
e lo Schafer fare la identica affermazione per il fr. 63 ?. ; 

Non vi è alcun dubbio che in conseguenza di questa so- 
verchia libertà nel maneggiare, separare e accozzare i fram- 
menti citati in Ippolito, alcuni negarono che nella dottrina 
eraclitea fosse compresa la ekfyrosis, affermando che essa 
è contraria ^lla dottrina stessa * ; mentre la maggioranza, 
fondandosi sull'autorità d' Ippolito e su altre concordi te- 
stimonianze ant,iche ®, . lo afferma®. A, me pare che la te- 
.stimonianza di Ippolito, già in sé stessa inconfutabile ', ; ac- 



* Schuster 0. e. p. 175. ' 

' Xéyet òjxoXoYouiJiévco? cioè in modo consentaneo a ciò ehei ha 
detto prima. 

» SCHAÉFER 0. e. p. 119. 

^ ScHLEiERMACHER SàmmtL Wevke (Berlin 1938) III 2 
p. 98 s. : Lassalle II pp. 126-240: Schaefer p. 52; Burnet 
p. 144. Quanto allo Schl. va detto che egli scriveva quando non 
erano ancora conosciuti i libri V-X di Ippolito : questi furono 
pubblicati dal Miller nel 185 1 a Oxford e la memoria di Schl. 
su Eracl., usci nel 1805 in ■Wolff-Buttmann Museum fiìr Alter- 
tumswiss. e fu ristampata nel 1838. Lo Schàfer pensa natural- 
mente che Ippolito non comprendesse lui stesso il senso del fram- 
mento che cita: naturlich versteht. nun auch Hipp, selbst.,.,,das 
genannte Fragment im Sinne der Ekp. ; come se IppoUto avesse 
avuto. sott'occhio dei frammenti, come avviene a noi, e non il 
libro stesso I 

5 Zeller Dze PKil. d. Griech. (Leipzig" 1895) I 2 p. 692-3. 

« DiELs Herakleitos p. VI e p. 17 ; Zeller^ I 2 p. 688 S; ; GoM- 
pERZ Les penseurs de la Grece trad. Raymond (Paris 1904} ; I 
p. 73. y. la critica degli argomenti di Lassalle in Zèllèr'IIjS 
p. 692, 4. 

'V. le osservazioni dèlio Zei-ler» I 2 p. 689, 2. 
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quisti un nuovo lume se la si considera nel quadro generale 
della dottrina eraclitea, quale noi abbiamo cercato di rico- 
struirla ; perchè in essa la ekpyrosis periodica, ben lungi dal 
contraddire alle teorie eraclitee, ne è il corollario, in quanto 
procede direttamente dalla identificazione degli opposti, in- 
tesa come processo cosmico. 

Ma la conseguenza di gran lunga peggiore si' ebbe nel 
riordinamento di questi frammenti ippolìtei. Già confron- 
tando la lista della raccolta del Bywater con quella del Diels 
si avrà un bell'esempio di ri6r(Ì[namento arbitrario. Basti 
dire che nella raccolta del Bywater i frr. 51, 52^ 53, 54, 55 D. 
portano i numeri 45, 79, 44, 47, 27 ; e che i frr. 61, 62, 63, 
64, 65 D. hanno i numeri 52, èy, 123, 28, 25. Ma chi voglia 
avere due caratteristici esempi di arbitrio non ha che da leggere 
i lavori dello Schuster e dello Schultz. Il primo, dopo aver 
regalato ai due prirhi Discorsi de. libro eracliteo (DelP uni- 
verso e Politico) quasi tutti i frammenti esistenti, trovan- 
dosi in ultimo a corto di altri frammenti dai quali poter ca- 
vare uno schema del terzo Discorso {Teologica% sì stadia d^ 
ricostruire quest'ultimo dal Cratilo platonico, dopo aver 
tentato di dimostrare che in esso è contenuto non il pen- 
siero tardivo dei discepoli di Eraclito, ma il genuino primi- 
tivo pensiero del maestro ; e intorno a questo nucleo, così 
formato, riunisce i frammenti che gli restano ^attribuendo 
al Discorso teologico ì seguenti: 5 (Schuster 128)^ $ (Sch. 
130)» S (Sch. 131), 15 (Sch. 132), 14 (Sch. 133), 42 (Sch.; 134), 
105 (Sch. 135), 28 (Sch. 13^^ 79 (Sch. 138), 48 (Sch. 139), 
32 (Sch. 140)2. Orbene, dei frammenti che Ippolito riporta 
da un Discorso di Eraclito, il quale non può essere che il Di- 
scorso teologico, nemmeno uno è entrato in questa- ricostru- 
zione dello Schuster ! Essi furono tutti dispersi e riuniti ad 
altri frammenti per ricostruire l'uno o l'altro degli altri due 
i)ijf<>r% ai quali iion appartenevano ! 

Ma la palma dell'arbitrio tocca senza alcun dubbio allò 



* Schuster 0. c. p. 317 s. 

* Il f r . Sch. 137 consta delle parole Taura aòS w KodL «apà Ilepoe^óvì^ 
attribuite a E. nell'epigramma di Diog. L. IX. ló. Il ir. Sch., 136 
tratto da Polis. Iv 20 si trova nelle, testimonianze di Diels 
P- 60, 23. 



Schultz che, partendo dalla negazione di ogni valore testimo- 
niale alle fonti, e propugnando il sistema di giungere al pen- 
siero eracliteo « sprofondandosi nello studio dei frammenti 
stessi»*, è arrivato ad accozzare i frammenti ippolitei con 
gli altri frammenti per modo che, tanto per dar qualche 
esempio, i frr. 50 e 51 hanno il numero 2 e 3 ; seguono, dopo 
altri sei frammenti, il fr. 55, indi, dopo tre altri, il 56 ; poi, 
separato da un frammento, il 57; indi, dopo ben ventinoye 
frammenti, il 52; poscia dopo altri quattro, il 6y ; dopo al- 
tri sei, il 62 ; e via dicendo 2. 

Eppure un poco di prudenza dovrebbe insegnare la sto- 
ria dei due frammenti 130 e 126 B. (=5 D.) che il Bywater 
raccolse da due fonti diverse e pubblicò separatamente, e 
che in seguito furono ritrovati negli Or^f^/i estratti dalla 
Teosofia di un anonimo del V secolo, dove formano un unico 
. periodo ^. E così, a furia di annaspare entro la selva dei fram- 
menti, per dar la caccia a un Eraclito fantastico, e per trovare 
un tipo di filosofo che, comunque, paresse accordarsi con 
questa enorme confusione, si finì col negare che Eraclito 
avesse un sistema qualsiasi. Ed ecco il Mariano riconoscere 
nei frammenti eraclitei una sequela di sentenze prive di 
nesso, e giudicare come aberrazione il voler trovarci un si- 
stema *; ecco la Cardini descriverci un Eraclito di maniera, 
alieno da ogni sistema, paradossale, incoerente, assurdo ^ ; 
un Eraclito, insomma, al quale fosse possibile attribuire 
almeno in parte il disordine e l'oscurità che la mancanza 
di metodo ha portato negli studi eraclitei. 



^. Schultz o. c. p. 95. 

a Schultz p. 33 s. 

». V. Naumann Heraclitea in Hermes XV 1880 p. 606. 

* Mariano Lassalle e il suo Er. (Firenze 1865) jp. 212 : «il 
solo tentativo di ricostruire sistematicamente la dottrina era- 
clitea, ossia di presentare questa dottrina come un sistema, è 
un'aberrazione.... vi può essere eccesso maggiore che vedere il 
sistema nelle sentenze di Eraclito ? ». 

5 Cardini Eraclito d'Efeso (Lanciano 1918) pp. 11, 16, 20, 
21, «era frammentario aforistico paradossale: lasciava le cose 
a mezzo per umor nero: parlava a enigmi: scriveva contorto 
e astruso e contradditorio». Se cosi losse stato ci sarebbe oa 
meravigliarsi che il mondo se ne occù|>asse tanto. 
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III. 
LA STORIA DEL CRISTIANESIMO E UORFISMO 



I, critici che escludono V influsso greco nella formazione 
del pensiero paolino sono relativamente non solo pochi, 
ma anche — almeno di fronte alla scienza se non alla fede 
— poco autorevoli, perchè dominati da ideje preconcette. 
In molti teologi appare evidente la tendenza a ridurre al 
mininio il distacco che tra Gesù e Paolo necessariamente 
crea la tesi ellenistica, sia per conservare la esclusiva deri- 
vazione tradizionale del cristianesimo dalla persona del Sal- 
vatore, sia per reagire contro la tendenza a considerar la 
teologia paòlino-luterana cóme una deviazione del ' pensiero 
originario di Gesù e come antidoto all'odierna tendenza ex- 
traecclesiastica e antiecclesiastica di ritorno da Paolo a Gesù. 

Còsi spieghiamo, per esempio, la posizione di Feine% 
Titius'*, Heinrici ^, Harnack*, Deissner^, e, più di ogni altro, 
Resch che, còme specialista dei Loghia, tende natural- 
mente a ricondurre a questi tutta intera la formazione dèi 
cristianesimo, e arriva aL punto da negare in Paolo non solo 
l'influenza greca ma anche gli elementi giudaiq^ negando 
ógni nesso tra Luca e il paolinismo e derivando tutto il pao- 
linismo dalla kainé didaché di Gesù®. Egualmente il minì- 



^ Feine Das gesetzesfreie Evangelium des Ptjw/ws (Leipzig 
^899) ; J^sus Chnstus und Paulus (Gòttingen Leipzig 1902). 

* TiTius Der PauUnismus untar dem Gesichispunkt der Selig- 
keit (Tùbingen 1900). 

' Heinrici Ist das Urchristentum eine Mysterimreh? {In- 
ternat. Wochenschnft 1911 p. 417-430) e Die Hermesmystik u. das 
Neue Test. (1913). 

* Harnàck Die Terminologie d. Wiedergeburt und verwandte 
Erlebnisse in d. ditesi, Kirche (rt/ Ser. Ili voi. 12) (Leipzig 1918) 

p. 97-143- 

' Deissner P«m/ws «. die MysHk seiner Zeit (Leipzig 1921). 

* Resch Der PauUnismus und Die Logia (TU Sex. voi. 12) 
(Leipzig 1904), pp. 517» 582, 609, 637. 



^tto presbiteriano Strachan cede certo a prevenzioni orto* 
dosse quando vuol costruir tutto intero Paolo sul farisei- 
smo ^ Con intendimenti ancor più esplicitamente ortodossi 
il P. Lagrange iniziò una specie di crociata scientifica 
contro il Loisy, allo scopo di liberar la storia del cristia- 
nesimo dall'ellenismo ^ ; con lo stesso scopo, in fondo, 
il professore di esegesi Gresham Maclien ha scritto un 
.libro, del resto non privo di meriti, intorno all'origine 
della religione di Paolo \ dove nega risolutamente il 
più piccolo rapporto tra la religione di Paolo e le religionj 
misteriche; e con propositi di evidente ortodossia il pro- 
fessore di teologia David Smith l^a scritto il suo grosso libro 
su, S.. Paolo, dove l'apostolo è addirittura rappresentato 
come il difensore del cristianesimo giudaico contro quello 
ellenistico *. Forse da qualche scrupolo di simil genere fu 
preso lo stesso Renan quando parlò di un Paolo del tutto 
ignaro del pensiero greco^; e forse la medesima cosa può 
dirsi del Sabatier, che fa sì piccola parte all'ellenismo e sì 
grande al fariseismo ®. In realtà si può affermare che questa 
specie di critica ortodossa, pur avendo tutto l'aspetto este- 
riore della scienza, parte da posizioni religiose assai più che 
. scientifiche, e soddisfa i bisogni più del sentimento che della 
ragione ^. 

Altri storici e teologi, invece, dopo avere escluso l' influsso 
ellenistico, ammettono in Paolo taluni elementi non pro- 



^ Strachan Th& individuality of S. Paul (Cambridge 1916*). 

* P. Lagrange Attis et le christianisme, Les Mystères d'Éleusis 
et le christ. in Revue Biblique 1919. 

' Machen TAe orìgin of Paul's religion (London 1922) spec. 
pp. 276, 279, 286. 

•' Smith The life and lettera of St. Paul (London 1921) v. spe- 
cialmente pp. 276-6. 

"^ Renan Les apótves p. 166 ; S. Paul p. 178. 

« Sabatier L'Apdtre Paul (Paris 1896^) spec. p. 28 s^, 

' Per giudicar lo stato d'animo di questi critici ortodossi 
basta il seguente periodo del Machen (p. 271) :; In turningfrom 
Hermes to the Hebrew Scripture, the student has turned away from 
Stoic pantheism, away front the polytheism of the mystery religionsi 
away from the fantàstic speculation of a decadent philOsopUy, to 
the presence of the personal God.: And, in doing so, he has found 
the origin of the religion of Paul. 



pria^n^nte giudaici, la cui origine non .sanno rspiegaì^si. Ga^ 
ratterist^cQ esémpio di quésto imbarazzo teologico ^é il Bey-* 
8chUg>~chè considera come una :evidente e ^memorabile' ma^f 
nifestàzione della- Proivvidenzà il fatto; clie fuori dal -più puri? 
eleménto giudaico ^uscisse un apostola il quale, benché prò* 
fondamente radicato nel . suolo della I livelazione, puri;a^và 
in; sé stesso un impulso che non èra contehutonel fariseismo * ; 
dove però non si dice doride venisse e in clie consistesse que- 
sto impulsò "che non èra . giudaico. La stéssa posizione ha il 
Heinrici * quando ci dice che l'origine vera del pensierbi pao- 
Ijno non , sta ; nell'i Antico Testamento né nell'ellenismo né 
nel giudaisma tardo, ma nell'Evangelo di Gèèù, cioè nella 
^esperienza religiosa,- senza rieppur: tentare di precisare, que- 
sta particolare esperienza* Biù o meno io : stesso dice rQmò- 
(ieo? quando,, a&rmatò che: ilpensiero di Paolo fosse un 
riperisamento. . del giudaismo : in base alla ì nuova esperienza 
cristiana^ iiòn dice poi donde^ derivasse questa nuòva 'esper 
rjenza che mancava al giudaismo, : né: pare essersi: chiesto 
se! , essa non potesse connettersi proprio a quell'ellemsirio 
che 'egli: nega. Questa tendenza a spiegare Paolo i con; Pàolo 
.^asc^rid® , in fondo la volontà di: eliminare dalla ricérca la 
storiaj "sostituendola; con ilo psicologisino. Questo è il caso 
di uomini; per altro insigni; come Lipsius, Bernardo Weiss ;e 
Weizsae^kéi^*,, i;, quali, per aver voluto rinchiudersi entro 4 
limiti" della personalità di Paolo,' noii; rispondono -^1 quesito 
di quali eleménti culturiaii e , spirituali^ eventualmente, non 
rgiudaìci,: ìQonstasse la complessa personalità dell' apostolo. 
.Egualmente il Case?! afferma, dori tagioné che Ik religione di 
Jaolo . va considerata ; come vita reale interiore '■ e nóri ' quale 
una : artificiale composizione di elementi giudaici: e -pagàrii'; 



1 Beyschlag Neuiestamentl. Theologie (Halle 1896) II p. 2. 

• Heinrici in Theol. Literaturzeit. 1894 P- "o.— . .- -^ 

' Omodeo Prolegomeni alla storia dell'età apost. (Messina 

• Iiit»siùs AustegUng der Briéfe.an die Galater, Rómèr, -Phi- 
,hpper .{Hoi^TZì/tANN Handkomm. sum N. Tillv 2) (Freiburg Ì891, 

S892»); B. Weiss isìeutesialm. Theologie (Halle 1896) II ; WÉiài- 
SAECK3ER 2)^ 0os(oh Zeitalfer (1896»). Cfir. Scbmbitzeis. Gésch. 
»■ PaùHh.Fc^schung,:{XuUngm.t^^ ;: : . : 

• Case The ev'ólùtión bf earìy christianity (Chicago 1913)» P'^354t 

3^»— Macchioro, Za§rem^ 
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ma siposta il problema senza risolverlo darmòménto che non 
dice quali fattori concorressero a formare ed alimentare que- 
sta vita reale. Qui giova anche menzionare il Dobschiitz i, 
il quale fa derivare la parte spiritualistica e mistica del pen- 
siero paolino, òièè la comunione con Cristo, dalla esperienza 
di Damasco, senza dirci pòi donde derivarono quegli elementi 
razionali e speculativi che Paolo stesso raggruppò intorno 
a questa primigenia esperienza. Solo B. Weiss evita lo sco- 
glio, ma a condizione di non uscir dai confini biblico-teo- 
logici^» La stessa difficoltà psicologica incontra chi, invece 
di parlare della singolare personalità dell'apòstolo, le sosti- 
tuisce, con l' illusione di aver raggiunto una concretezza 
storica, una personalità collettiva storicamente indefinita. 
Così rAnrich ®, considerando il paolinismo come una creazione 
dello spirito cristiano fondato sul giudaismo, non dice quali 
sieno le origini di questo, pur avendo affermato che esso 
non è giudaico. Altri, invece, conserva bensì il giudaismo, ma 
crea un Paolo storicamente e psicologicamente incompren- 
sibile, come fa il Kennedy *, il quale afferma da un lato che 
l'Antico Testamento basta per spiegare quelle idee delle 
epistole paoline che generalmente si sogliono coimettere con 
l'ellenismo, ma dall'altro ammette l'esistenza dell'ellenismo 
nell'ambiente di Paolo, consente che egli potesse aver rapporti 
con persone dotate di coltura ellenistica, e trova in Paolo 
qualche cosa di più che idee o termini ellenistici isolati, 
creando cosi un Paolo assurdo, che, mentre vive in ambiente 
.ellenistico e rivela elementi ellenistici, rimane poi in realtà 
insensibile all'ellenismo. Altri ancora, e sono più numerosi, 
fanno in fondo entrare dalla finestra cJLÒ che hanno cacciato 
dall'uscio : e sono coloro che, escludendo l'influsso grecò 
diretto, lo riammettono indirettamente attraverso il giu- 
daismo ellenistico^. 



1 DoBSCHiixz ProbUme d. apostol, Zeit (Leipzig 1904) p. 99 s. 

» V. SCHWEITZER O, C/ p. 52. 

» Anrìch Das ant. Mysterienwesen in sein. Einfiass mf das 
Chfist.. (Gottìngen 1894). 

^Kennedy St. Paul and the mystery religions (London 191 3)» 
, spec. p. IX e 121 cfr. in £i?£. IX 1917 p. 73, , V 
V 6 v, ScnwEiTZER p. 51, 



Viceversa la maggioranza dei dotti non dominati da pre«- 
suppósti teologici, non solo amMette l' influenza dell'elleni- 
smo sul pensiero di Pàolo, ma gli dà una parte cospicua nella 
formazione del cristianesimo paolinó. Possiamo distinguere 
due periodi in questo indirizzo, corrispondenti circa ai se- 
coli XIX e XX, dei quali il primo rappresenta la éontinuàzione 
del pensièro di Cr* Baur e intende la influenza ellenistica 
come resultato della filosofia platonica e neoplatonica, diretta o 
mediata dal giudaismo ellenistico; il secondo, invece, aggiunge 
a questa influenza filosofica un- altra specificamente religiosa 
e mistica, derivata dalle religioni misteriche greco-orientali. 

Del primo periodo ricordiamo il Pfleiderer, che in un primo 
momento * ammette nel cristiainesimo di Pàolo un progres- 
sivo assorbimento del pensiero alessandrino, che infine trionfa 
nell'apostolo ; e in un secondo momento ^ tende a cercare nella, 
letteratura giudaico-ellenist^ca l'origine di molti elementi 
greci che prima aveva derivato direttamente dall'ellenismo; 
il Holsten^ che pone il dualismo greco come pensiero fon- 
damentale di Paolo ; lo Heinrici * che vede in Pàolo la sintesi 
di elementi profetici e greci. Il Holtzmann finalmente, il mag- 
giore conoscitore della teologia neotestamentaria, afferma 
che le concordanze paoline con l'ellenismo non si pos^ 
sono spiegare con una mera derivazione occasionale o ac- 
cidentale, e che solo si può discutere dell'ampiezza di quésta 
mescolanza; analizza ì due fattori, giudaico; ed ellenistico, 
di Paolo ; afferma che l'uso delle parole greche non è nel pao- 
linismo un fatto isolato, ma un anello iiella catena di idee èl>* 
lenistiche la cui coesistenza con concetti giudàici costituisce 
il nocciolo d^ tutti i quesiti della critica biblica; considera 
la antropologia pàolirià come il risultato di un influsso el- 
lenistico sulla coscienza originaria giudaica il cui centro di 



^ Pfleiderer D^j' P«M?imsMiMs (Leipzig 1906*) ; Das UrckrU 
s/e«?ww (Berlin 1897) ; VV ScHWEiTZER p. 56. 

* 'Pph^iDBRBR Das lfrchnstentum{Betìm 

' HoLSTEN D«5 ÈòàngeUumd&s Paulus (Berlin i88ó) p. 98 ; 
^iim Evangel. des Pàulus.u. Petrus {Kostoc^ 1868) iPauUnismùs 
(1898); V. SeHWEiTZER p. 54. 

> Heinrici Er^Wrung der Korintherbriefe (1880 e 1887); 
^as Vrchristentum (Gottingen 1902) ; Schweìtzer pr 53» 



gravità però" sta nell'elìenisjrio ; nota p'erò quanto il peìigierò 
di Paolo intorno^ alla legge e al pecjeato .fo'gse lontano dal 
giudaismo, e come la concezione del- pecciato quale pfoprietà 
della natura umana noii corrisponda alla co$molpgia e al- 
l'etica giudaica, e come la interpretazione subbiiéttiva etica 
paoiina della riconciliazione sia più ellenistica che^udaica ; 
e finalmente conclude che nella sacramentalità iìitrodottsi 
4a Paolo sta il vero segreto della religione e il vero rapporto 
tra uomo e Dio 1, ' 

A questa prima fase, che sta entro i cpnfim delia filosofia 
greca, ■ schiusaci la via della conoscenza dei misteri "greci 2, 
succede la: seconda fase, inselli, per in,tendere Paolo, più che 
£illa filosofia greca si chiedono lumi alla mistica, e alla prassi 
eìlcmstiche«;Ed ecco il Gunkel® trovar ili Cristo in un pre- 



* HÓLTZMANN Lehrb. d. neuiestam.. TAco/og'te (Freiburg 1.911') 
Ipp. i3> 15. 28 s. 117. 

'-... * Sui! rapporti tra le religioni misteriche, e il cristianesimo 
v.Heinrici Hellmismus u: Christent. (Beri. J909) ; Anrìch 0. e; 
'VVoBBERMiN Religionsgeschihhtliche Studien (Berlin 1896) ; jSol- 
TAxr Vai portleben ' d. Heideni. in d: attc^hHstl. Kircke (Berlin 
■1895) ; Chbetham The f^ysteries, pagan and Christian ,{lu)Vi- 
don 1Ì8.97) j GuNKÈL Zuìn religionsgesch. Versiàndnis desN. T, 
_(Gottìngen 1903) j BRtìcitNER'|>e>' sterb. u. Auferst. Gpttheilard 
in d, orient. Religionen u. ihr. Verhàltnis zum C/tm^. ; (Tubin- 
gen 1908) ; WENrtLANì) Die hellénist.-rdm. KulHirin (hr^ Bezie- 
hungén zu lud. u. Ghrisi. (Tubingen 1907); ■Whittaker T)i« 
-origin&iof christ, (Lond. 1909*) • Rèitzenstein JDìéì hellenisi 
Mysterienreligionen (I-eipzig 1927) > J acoby Die anU Mf 
stenenrel. una. d. Christ. (Tubingen 1910) ; Perdelwitz Dù 
Mysterienrel. un4 das JProblem des X Petruibriéfes (Giessen 1911) ! 
FriediìÀeiì^deièi Òr. Helìenism and chHst. (London 1912); Bous- 
SET ChrisUntum un, Jdystmen. [Theol. Éundschau XV 
';9i3)p., 91^60, 251-77,; e Kyrios CÀm^os (Gottingen 1913):! 
CiMMEN Religionsgesch. Erkldrung des H. T. (Giessen 1909); 
Clèmen Der Einfluss der Mysterienrel. auf das àltest Christ. (Gies- 
sen 1913) ; Legge Forerunners and rivals of Christian. (Cambr. 
,19-15)-; Ca^ The evolutionofearly christ. {Qìdcagoigiy^) p, ?84 s.; 
SìsÉck Entwichìungsgèsch. d. -CAni^, (C^ttingen-Stuttgarjt 192?) 
cap. 4 p. 119 s. ; LoisY Les myst. payens et, le tnyst. chret."{V&' 
,ris. 1921") ; Fracassini Ilmistic. greco e il crist. (Città di Castello 
'1923) ; Clemun Religions gesch. Erklàr. d. N. T. (Giessen 1924)' 
Angus The mystery religiofis and Christian. {Lond. 19125)* | 
./ » GxjNipiL Zum religionsgesch. Verstdndnis des N.T> (Gov 
'tìngen 1903)^ 
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esìstente mito di Dio redentore, e coniteittere il battegiiri^ paò^ 
lino ai misteri di Osiride ; il Heitmiilièr } riconoscere l' in- 
fluenza mitriaca sul battésimo e sulla cena, é ^non crédere 
giudaica la niistica paolina di Cristo ; il Goguel ^ ìkre dériyàrè 
le idee sacramentali dai misteri; il JùlidierS trovare cKe Fe^ 
liminazione della legge mosaica fu netessaria, per il trionfo 
universalistico del cristianésinio, e; che Paotó è così- pJDco 
ebreo che in lui vi sono solo resti di pensiero giudàico ; il 
Wendland* connettere Paolo con !è religioni misteriche è 
specialmente con là gnosi | il Màurenbrecher^ pe^sa^é piut- 
tosto ai misteri di Osiride; il Reitzensteìn® postulare II* in*- 
fluenza mistica su Pàolo della letteratura religiosa éllerii^tica 
e considerare il trapasso dal cristianesimo giudaico al cristia- 
nesimo greco quale conseguenza dell'aver considerato il. cri- 
stianésinio come mistero 5 il Gardner ^ connettere con i m^i- 
steri è con le 'religioni ellenistiche l'orìgine del paolinismo, e 
del cristianesimo ellenistico in generale; il Kiiopf ® cercare 
anche lui nei misteri l'origine della mistica paolinà ; Gio- 
vanni Weiss® riconoscere l'importanza dei mistèri jjer il 
cristianesimo primitivo e far derivare la rinascita in Gristp 
dall'ellenismo ; il Weinel^® peùsàré che gli elementi derivati 
dall'ellenismo non sqno> ineno importanti degli elementi giti- 
daici^ e connettere il sacramento col mistero; ilMenzies" 
osservare l'ellenismo nel linguaggio, nella composizipne, iiélla 



^ Heiìmììller Taufe und Abendmàhl bei JPaulus (òòttingeh 
^903) p. 52 e Zeitschr. fiir Theoì. ù. Ktrche 1915 p. 174. 

' GoGUEL L'apótre Paul et 7es,ws (Paris 1904) spec. p. 35. s. 
' JtiLicHER Dte-Anfànged.Christ.und die chnstl. Rei. {Ì)ie 
KuUur der. Gegenw. 1. 4) (Berlin 1906) p. 85-87. . . . ' 
! * Wendland Die hellentst. rdm. Kuliur. ^ 

* Maurenbrecher Von Jerusalem nach Rom. (Berlin 1910).. 
' Reitzenstein Die Jiellenist. Mys^terienreligionen (Leipzig 
11910-19208). 

I " Gardner TAe religious experience of S.Paul {ijònàoTi- 
New-York 19132). ; 

I * Knopf Probleme der Paulusforschung (Tiibirigén 1913) 
spec p. 305. . , . , ■ 

■ G. Weiss Das UrchristenPum {Gottingeii igio) spec. pp. 

|i29, 357. : ; ; 

" Weinel Paélus (Tùbingeii 1915) p, 38 s; 44 s, 
^^ ^gNZ?Es Pai^lus in §R§ IX 1917 p. 681, 



Religiosità di Paolo; e finalmente il Moore*, pur negando 
che il cristianesimo derivasse miti e idee dai misteri, ricono- 
scere che il • cristianesimo paolino derivò dal cristianesjmo 
ellenistico delle comunità asiatiche e che esso doveva ap- 
parire come un mistero agli ascoltatori di Paolo. 

Singolare in questo dibattito è la posizione dello Schweit- 
zer, nemico deciso della interpretazione ellenistica del pao- 
linismo, il quale erede di conceder pochissimo ammettendo 
che Paolo possa aver derivato dall'ellenismo la «lingua re- 
ligiosa» 2 : e non si avvede quale grave concessione sia que- 
sta, perchè è assurdo isolare così la lingua da tutta la i^Ima- 
nente attività spirituale. Egualme^ite lo Schwartz pensa che 
Paolo usò il greco ellenistico per abitudine e comodità, pur 
conservando Un pensiero prettamente giudaico ®, come se 
il linguaggio, e specialmente il linguaggio di un'ardente 
anima di apostolo, potesse equipararsi a una maschera che 
si assume o si depone per ragioni pratiche. Giustamente, e 
proprio per questa ragione, il Knopf * accentua invece l'im- 
portanza del fatto che Paolo scrive in greco, e in ottimo greco, 
le sue lettere, perchè ciò è segno che fino da giovane dovette, 
insieme alla lingua, assorbire qualche cosa dello spirito e 
dell'anima ellenistica, tanto è vero che la sua terminologia 
indica concetti diversi da quelli espressi dalle rispettive pa- 
role ebraiche ; e giustamente il Heinrici ® comincia il suo com- 
mento da una profonda analisi della lingua. A voler giudi- 
care i fatti senza sofisticherie, il fatto linguistico ha un si- 
gnificato ben più profondo di quanto taluno ammette, e 
giustamente Rei tzenstein* insiste sulla impossibilità di scin- 
dere la parola dal concetto, e il Toussaint dà il giusto peso 
alla lingua e alla terminologia di Paolo'. La scienza tende, 
dunque, a dar sempre più peso all'ellenismo di Paolo : an- 






1 MooRE History of religions (Edinburgh 1914) II pp. 1231; 
128 s. ; Tr. ital. La Piana (Bari 1920) II pp. 138, 144. 

2 ScHWEiTZER Gesc^. dev paulin. Forschung. -p. 186. 
'Schwartz Charakteykdpfe aus d. ant. Literatur {Lei^z^ 

1910) I p. 1195. 

* Probleme d. Paulusforschung p. 15-17. 

5 Heinrici Auslegung d. K'orinth. Briefe (1880-1887). 

^ Reitzenstein in Ztschr. f.ntl. WisSé XIII 1912 p. 17 e 21. 

' Toussaint L'hellénisme del'apdtre Paul (Paris 1921) p. 268 s. 
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che sul suo giudaismo corrono giudizi più sereni che non 
quelli della vecchia teologia *. 

vEuttavia finora si sono fatte affermazioni solo generiche 
intorno ai rapporti tra S. Paolo e la civiltà ellenistica. Era 
insufficiente la scienza del primo periodo, che si limitava alla 
filosofia greca, ma è insufficiente anche quella del secondò 
periodo che investiga anche la filosofia e la mistica dell'elle- 
nismo, perchè manca di precisione concreta, cioè di realtà 
storica. 

Questo processo ulteriore, per cui dal generico si va allo 
specifico, dal vago al preciso, è rappresentato dalla tesi 
orfica, la quale in questo appunto si diversifica da quelle 
precedenti, che al posto di rapporti vaghi e generici, spesso 
secondari, tra il cristianesimo e le religioni misteriche, che non 
arrivano al nocciolo del problema, cioè alla origine della cri- 
stologia paolina, pone un determinato e precìso rapporto 
con una di queste religioni, sì da toccare per l'appunto l'ori- 
gine di questa cristologia, facendola derivare da un deter- 
minato mito misterico, travasato nel cristianesimo attraverso 
l'esperienza di Paolo. 

Finora nessun scienziato ha fatto questo, nessuno ha pen- 
sato a cercare se ci era una religione misterica alla quale si 
potesse connettere il paolinismo: perdo nessuno è ancora ri- 
corso all'orfismo. 

Lo Pfleiderer ?, studiando i rapporti tra la civiltà elleni- 
stica e il paolinismo, accenna si genericamente ai misteri che 
dovevano esser noti a Paolo, ma si ferma solo al mitracismo ^, 



* V. Graetz Geschichie d. Juden III (Leipzig 1888) p. 414 ; 
KoHLER in The jewish encycldp. p. XI (London 1905) p. 79 ; Mon- 
TEFioRE The judaism and the epistles af Paul (1901). In Atti 
XX 3 P. si dice nato a Tarso ma educato a Gerusalemme, e in 
Atti XXVI 4 dice di esser vissuto fino dalla giovinezza in seno 
alla sua nazione. Su questi due luoghi gli storici ortodossi si fon- 
dano per negare la coltura ellenistica di P. (v. per es. Strachan 
The tndividuality of Si. Paul (London igi^^^p. 22). Qualun- 
que sia il valore di queste affermazioni, che infine non sappiamo 
se in tutto autentiche o no, resta il fatto del linguaggio e del 
pensiero di P, tutti pregni di ellenismo. 

^ Pfleiderer Das Urchristentum^ I p. 29 s» 

'IIp. 44 s. 
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ni quale dà grande impòr.t-anza >. Il :Weiss:^ Ticonoscé éì 1* Im- 
portanza delle religioni mistej*iclie per là comprénsSone del 
erls^ianesintb primitivo, e pensa che anche il concettò dì 
motire e rinàscere' ih Cristo 'morto e risórto, mancante, nel 
primo cristianesimo, esistesse nell'ellenismo, nia non cerca 
in nessun : luogo questo precedente concreto del Cristo. 11 
Móorè ^ esamina le religioni cibelica, isiaca e mitriacaì; quaU 
affini per certi riguardi mitici al paolinismo, ma non f a parola 
dell'orfismo ; anzi, quando pone tra le religioni misteriche 
e 'il cristianésimo questa differenza, òhe esse ignoravano il 
Dio supremo .e che tutto il loro -interesse, eri conceiàtrato 
nel Dio 'Salvatore *, mostra di avere addirittura /scordato 
la parte che ha Zeus néU'orfismd. E il Weinel^ attribuisce 
grande uhpòrtanza"alle religioni, misterichèj e ricorda anche ^ 
il procèsso mistico dell'iniziato che doveva riviVer-e le 'vi- 
cende del dio col quale si era rìunitOj ma non ci dice in quali 
misteri: si debbono propriamente : cercare questi • precedenti 
della' mistica paolina. E il Morgan' ammette 1^ influenza 
della teologia elleìùstica sulla redenzione paólina, ricorda 'gli 
dei «salvatori» Dioniso, Atti, Serapide, Mitra, parla a lungo 
dei misteri, ma: non si ferma all'orfìsmò, concludendo, anzi ^ 
che' per valutare quanto Pàolo dovesse alle religioni miste- 
riche, conviene considerarne à tratti generali e non i singoli 
culti. E rOmodeo® ci enumera tutte le religioni misteriche 
greco-oriehtalii '(Iside' e SerapHe^ Atti e Cibele,' Mitraj Sa- 
bazio, Dea Siriaj Baalim) nonché i riti magaci eia astrologia 
caldea j per negare con ragione . che ■ tutto questo . groviglio 
avesse influenza su Paolo ; ma dimentica completamente 
l'orfismo. E il Toussaint, che in fondo è meglio di ogni 
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> II p. 79-9Ó, 

* WeisS Das Urchrisientum (Gòttingen (1914) I pp- 1^9 

^MooRE H*s<. of. rei, I p, 579 s. Tr. it. I p, 646 s. . 

* Hisiory II p. 125! s. nota. Tr. it, II p. 144 nota. 
: 9 Weinel PaM^MS (Tùbingen 19^5) p. 33 s; 

. • O. c.p. 69 s. 

' Morgan T/te rei. and theology of. S. P, (Edinburgh iQi?) 
pp. 107-127 s. . .' '..:. 

* O. e. p. 140, ;, - 

9 Prolegomeni allo st. bell'età afosi, (Catania 1920) p. '4iO' 
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altirp preparato a questa indagine, fa nel- suo recente vo- 
lume làirga. parte alle rdig^oni misteriche e ammette anche 
chiaramente r influènza dei misteri su Paolo »,: ma non 
pone alcun nesso tra questo e l'orfismo. 

Qualche dotto recènte ha ricordato sì l'orfismo, ma per 
escludere ógni relazione tra il cristianesimo ed esso, insieme 
alle altre religióni misteriche. Cosìj per esempio, il Glemen, 
che ha tentato di demolire tutto l'edificio delle compara- 
zióni ellenisticó-cristiane 2, sorvola con molta disinvoltura 
pròprio suU'orfismo per la ragione còmoda che se ne sa' troppo 
pocó^, ciò che anche nel 1 91 3, quando sérisse;il suo libro^ non 
era véro. Il Kennedy: né parla nello sguardo generale che 
dà.,alla società della età paolina *, ma cóii tale incertezza da 
mostrare chiaramente che non ha alcuna idea sua personale^, 
e là dove enumera le religioni misteriche « tipiche » di allora, 
ricorda i misteri eleusini,; quelli di Cibelè è di Atti, quelli di 
Iside, non che la letteratura ermetica*, ma dimentica del 
tutto l'orfismo. E altrovej parlando del crìstiahesiinoipàolino, 
egli enumera solo Adonide, Attìs, e Osiride, concludendo^ con 
ragióne, che questi miti non contengono la redenzione dei 
peccati, per aggiùngere poi che coiinettere Cristo con Osi- 
ride e Atti è una vera caricatura, ma dimenticando^ invece, 
che la redenzione è contenuta nel mito orfico di Za- 
grèo. E il Morgan', parlando del dualismo paolino^ ricorda 
ì culti dei misteri di Serapide Adonide, è Atti, senza di- 
stinguere , l'uno dall'altro ; e il Weinel ha delle reEgiòni 
mistéricHe uri concetto così generico da parlare addifitturà. 



^. TojJssAiìir L'héUénisme et l'apàire, S. Paw/ (Paris i<)2i) 
P-.355' T, tratta dei misteri a pp. 45-50, dell'orfismo a pp: 56-68, 
dei rapporti tra P, e le religioni greco-orientali a pp. 286-302. 

' Clemen Der Einfluss der Myster» uuf das àlteste Chrisien. 
(Giessen 1913). 

' P; 5. Weil wir Uber dieses noch zu wenig sicheres wissén. 

* Kennedy Si. Paul, and the mystery rei. (London^ 1913) 
pp. 12-18. 

* Per es. per il K. la connessione tra Plat. Phaed. 69 C e l'or- 
fismo, da tutti riconosciuta, è presentata còme Una idea degli 
antichi commentatori. Al K. pare che il mito di Zagreo fosse 
compreso nella, teologia orfica ! 

* pp. 81-114. ^ . . 

' Morgan TA? rei. an4 theol of. P(?wr(Edinburg 1917) p. 28^ 
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come di cosa esìstente, di una « Mysterientheologie » *. In 
fondo il pensiero scientifico, che meglio risponde allo stato 
attuale della scienza, è sempre quello del Bousset, che è poi 
il maggior rappresentante della tesi ellenistica ; ma. égli non 
crede nemmeno possibile restringere i confronti a una de- 
terminata religione. Più ragionevolmente il, Reitzenstein^ 
nega perfino ogni rapporto diretto tra Paolo e i misteri e 
suppone che questi gli fossero noti attraverso la letteratura 
mistica, costruendo un Paolo dottrinale e intellettualistico 
che giustamente Loisy^ trova storicamente inverosimile. 
Scendendo a tempi più recenti, incontriamo lo Strachan, 
che non solo parla dei misteri assai superficialmente, 
paragonando gli dèi delle religioni misteriche ai santi cat- 
tolici, e confondendo queste religioni con le sètte gnosti- 
che, ma non va più in là di discorsi generici che tendono del 
resto a svalutar l'influsso di quelle religioni ^ : e dopo lo 
Strachan, il Mac Nelle che, facendo un unico cibreo di tutte 
le religioni misteriche, senza distinguerne alcuna, attribui- 
sce a tutte il dualismo di corpo e di spirito, che è proprio del 
solo orfismo?; e finalmente il Deissner, che è certo il più 
recente tra gli avversari del Paolo ellenistico, non fa parola, 
nella sua introduzione storica, né dell'orfismo né di altra re- 
ligione misterica e parla di queste religioni genericamente, 
come di un complesso omogeneo®. 

Due sole sono, per quanto so, le eccezioni : il Wobber- 
min ', il quale pensa che quando si vòglia trattar^ delle re- 
lazioni tra il cristianesimo primitivo e le religioni misteiri- 
che occorre aver riguardo alla teologia e alla, religiosità del- 
l'orfismo, ma in pratica non trae alcuna conclusione da que- 
sta affermazione, e il Gardner che connette sì il dualismo 



1 Weinel Paulus pp. 465 e 506. 

3 Reitzenstein Die hellen, Mysterienligionen p. 62 s. . 

* Revue d'hist. et litter. rei. 1911 p. 588. ■ 

* Strachan The individuaìity of St. Paul (Cambridge 1916*) 
pp. 243 s. 

5 Mac Neile 5^ Paul, his life lettevs arid christ. doctrine (Gam- 
bridge 1920) p. 304 s. 

« Deissner Paulus u. di& Mysiik seiner Zeit (Leipzig 1921*) : 
v. spec. pp. 124-5. 

7 Wop.BERMJN Reli^ionsgeschichth Studkn p. 56. 
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di carne e spirito di Paolo con la dottrina orfica del corpo 
tomba, e trova riflessi orfici in Paolo, arrivando assai più in 
là di: tutti i suoi predecessori, ma non connette punto l'e- 
sperienza mistica paolina con quella orfica, e quando parla 
del grande merito che ebbero ì misteri, stabilendo una comu- 
nione tra umano e divino *, non precisa da quale mistero stò- 
ricamente venne al cristianesimo questo processo mistico. 

Ili tutto l'enorme lavoro rappresentato dalle ricerche, qui 
accennate, volto a investigare le relazioni tra il cristiiane- 
simo e le ; religioni misteriche, l'orfismo non ha dunque al- 
cuna parte. 

Sé poi ci volgiamo a un altro ordine di idee, che da que- 
ste dipendono j cioè ai tentativi di connettere la cristologia 
paolina a qualche determinato mito o dio precristiano, noi ve- 
dremo che quando qualcuno volle trovar un rapporto concreto 
tra il cristianesimo e qualche altra religione a tutto pensò 
tranne all'orfismo. Il Brùckner ^ ammette si che Paolo, prima 
della conversione, avesse la concezione di un Messia j ma si 
tratterebbe di una concezione passata dalle religioni orien- 
tali al giudaismo, che fu da lui poi applicata a Cristo ; e quando 
vuol trovare i precedenti storici di Gesù^ imagina a Betlemme 
nientemeno che un culto di Adonide Tammuz. Il lensen* 
imagina che Gesù, come anche Paolo stesso^ derivasse dal 
riiito babilonese di Gilgamesch, e fa derivare la parte divina 
del Cristo dall' influenza dei miti di Mitra, Mar duk, Tàmmuz. 
Lo Smith ^ suppone che tra gli Ebrei, specialmente elleni- 
stici, ci fosse nell'tdtimo secolo a. C, un culto segreto di lesus 
(losua) derivato da sètte mandee dell'Asia Minore; il Drews' 



^ Gardner The religious experience of S. Paw/ (New-York 

1913) p. ICO. 

» Brììckner Die Entsfejiung der pauìin. Christologie (Strass- 
burg 1903) pp. 14,23 s. 

' Bruckner Dey sterbende u. auferstehende Gottheiland in 
d. orient. Religionen (Tùbingen 1908). 

* Jensen Dos Gilgameschepos in d. WeltUieratur I (Strass- 
burg 1906); Moses, Jesus, Paw/ws (Frankfurt 1909). 

* Smith B. JDer vorchrisUiche Jesus (Jena igo6) ', Ecce Deus 
(Jena 1911). 

' Drews Die Christusmythe (Jena 1910, 1912) ; Das Markus- 
^vangelium gegen die GeschichtUchkeit lesu {]ena. i92i)« 
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pensa che Gesù fosse una divinità precristiana giudaico-el* 
lénistica e lo connette con Agni (Agnus <Ìéi = Agni Béus) ; 
ilMaurenbrecher ^ suppone che la persona di Crikó deriv^assé 
dalla applicazione di un inito giudaico» di un uòmo dio mo- 
rente e risorg:ente, alla persona di Gesù; il Whittaker * iriia- 
gina un culto precristiano di losjia-Iesus, mediante il quale 
il monoteismo giudaico si sarebbe diffuso tra i pagani e 
avrebbe progredito eticamente, culminando nel paolinismo ; 
il Robertson* afferma che il culto di Gesù fu in origine una 
divinità solare simile a losua, affine ad Adònide e a TammuZj 
di cui in Palestina esisteva la religione prima dell'era cristiana. 
Se' consultiamo il libro dello Schweitzef, dovè esamina le 
opere uscite sino al 1911 intórno ai rappòrti tra i misteri 
e il cristianesimo*, vedremo che nelFetenco delle religióni, 
che quelle opere indagarono per trovarci alcuni preGedenti 
al ctistianesimo, còniprende la religione frigia, cibelica, quella 
isiàca, /quella siriaca di Baay il mitracismo, ma non l'orfismo. 
E nemmeno lo Schweitzer stesso pensava pur lontanamente, 
nella sua "posizione antiellenistica,' all'orfismo ; quando infatti 
osserva che il paolinismo è del tutto diverso dalla teologia 
grecai égli ha presente evidèntemente la teologia òlim=- 
pica tradizionale, che davvero non ha : niente di comune 
cól paolinismo, ma non la teologia orfica che con' esso 
hai riscontri 'mirabili ; e quando obbietta che le religióni 
misteriche si diffusero nell'impero romano solo» neL II ^sè- 
colo d. G. e che Paolo non potè conoscerle, non esistendo 
esse al tempo suo,- ha, pur. esagerando ' un poco, ragioni da 
vendere ìper le su accennate religioni, ma ha torto per Pórr 
fismo, che preesisteva di almeno cinque secoli al cristiane- 
simo ; e quando osserva che in nessuna delle religioni mi- 
steriche vi è un dio salvatore analogo al Cristo, ha ragione 
in tutto tranne per il Zagreo orfico, che a Cristo per l'appunto 
corrisponde 5. 



* Maurei^brecher Von Nazareth nach Golgota (Berlin 1908). 
' Whittaker The origins of christianity {London 1909*). 

3 Rc>BERTSON christianity and mythotógy {London 1910^) ', 
Pagan christs (London 191 1*). , -■' 

* Schweitzer Gesch. d. paulin- pQrschun^ -pi^. i^yi/^Si 
» Q.^c. p. 150 s, 



"Anzi il maggiore studioso di questo argomento cKe mai 
esistesse, il Bousset, pensava cosi poco al ,Zagfeo orfico da 
affermare, dopo avere enumerato i vari: miti antichi /di divi- 
nità morenti é risorgenti, ^che ^ella mitologia greca non 
vi- è alcun mito ih cui ci sieno tutti gli eleménti divini 
del cristianesimo, e ne deduce negando la possibilità di un 
rapporto tra il cristianesimo e questa o quella religione mi^ 
-sterica *. ■,':•:■'..! ^ 5 ■ : .. 

E il più recente, Loisy, che pure afferma di avere fatto 
una grande scoperta, in realtà non esce dalle : affermazioni 
generiche quàndoi fa derivare il Cristo i dai «mystères 
payens » ?, e' benché faccia, dei paragoni coi misteri eleusina, 
isiaci e mitriaci®, conclude che. «le Sauveur chretien resembje 
à tous le dieiix des mystères sans • correspondre exactement . 
à aucuh d*eux» *, e che quanto alle religioni misteriche <tà 
l'ideai moral vers lequél il& tèndajlent plus ou nioins à s'ele- 
ver, il manquait un point d'appùis dans ces mémes mythes 
qui etàient censés le soutenir »> • ciò che dimostra che al Loisy 
l'orfiémo non era presente perchè in questo^ è solò in questo, 
il punto .d'appoggio 'della morale sta. pròprio nel mitoii ; 

Pur vantandosi, dunque di aver, scoperto nientemeno 
cheM'origine del Cristo paolino, in realtà Loisy ìè rimasto al 
puntol di Bousset, seìizà uscire dalla .posizione affermata 
nel. 19J 6, quando, riconosciuta la impossibilità di un raf- 
fronto: con qualbuna tra le religioni misteriche, diceva che, 
■benché le religioni misteriche , costituiscano una Raccolta , di 
Concetti similif alle idee messianiche e cristologiche, prese 
inell' insieme formano una cosa da: cui le dottrine, cristiane 
fnon possono es.seré derivate, è prese singolarniente .non ive n'iè 
-alcuna .di cui si/possa .affermare che sìa l'origine immediata 
della cristologia®. >:._ i.:. . ^ ;v 
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* Bousset Kyrios CHrystos (Gòttingen 1921) X p. xi^ -s. : 
ies wird'sich mchtlohnen alle4ìesterbendénuf^wÌBderzufiiI^bèh 
sickerhebenden GdttergesialUn aufzmahlen und ihrén Mythos im 
einzelnen zu zergliedernìi. 

* LoisY Les myst. payens pp. 5, 239, 267. 
' Loisy p. 275. 

* Loisy p. 357. .;: '; ,- /-.-'r z/:. -, /l : cU-^^-V... 

* LoiSY.p..;543., ■ -. . . .:. .'■-..■■'■^ > ■. ^.> ■ -' ^ ...-■;.:• « 
' Revue d. hist. et liti. rei. 1910 p. 405, , , . > ■ 
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L'orfìsmo non ha avuto dunque finora alcuna parte nella 
soluzione del problema cristologico. La prova definitiva la 
troviamo nel più forte e più reciso avversario della teoria 
misterica, il Clemen. Egli pone tre condizioni senza le quali 
non è lecito affermare una qualsiasi derivazione mistericò- 
cristiana e cioè un rapporto diretto e immediato tra istituti 
o credenze o costumanze ellenistiche dà un lato, e cristiane 
dall'altro. E sono: i) l'idea o istituto confrontato non deve 
potérsi spiegare né col cristianesimo né col giudaismo ; 2) tra 
le idee o le istituzioni paragonate deve esserci una corrispon- 
denza non sólo esteriore ma anche interiore ; 3) la religione che 
3Ì paragona al cristjianesimo deve essere esistita prima di 
questo e nelle sue vicinanze ^. 

Queste tre condizioni non sono soddisfatte da nessuna 
religione misterica tra quelle finora poste in qualche rela- 
zione col cristianesimo (misteri di Adone, di Osiride, di Mi- 
tra): le quali offrono somiglianze solo generiche col cristiane- 
simo, ma sono fiorite dopo che il cristianesimo primitivo si 
formò, e si svolsero in regioni lontane da quelle dove il cri- 
stianesimo ebbe origine. L'unica religione che le soddisfa 
èl'orfismo perchè le connessioni di esso sono precise e spe- 
cifiche, e riguardano punti che non trovano alcuna spiega- 
zione né entro il cristianesimo primitivo né nel giudaismo, 
perchè tra le due religioni vi è conneìssione interiorCy cioè 
teologica e mistica, perchè l'orfismo fiori prima del cristiane- 
simo e nel suo stesso luogo di origine. A queste conclusioni 
certo non poteva arrivare Clemen nel 191 3, ma nel I9'24 qual- 
che cosà di esse avrebbe potuto intuire anche non avendo 
lètto i miei libri, come egli dichiara^ : sicché è strano che nel 
suo recente libro egli dedichi solo « ein Paar Worte» ai misteri ®, 
e nemmeno una parola all'orfismo. 

La teoria della origine orfica della cristologia paolina è 
dunque nuova. Nuova nel senso che ha questo vocabolo in 
scienza, dove la novità consiste in un passo avanti, da altri 
non ancor fatto,, in una determinata direzione. Questo passo 



^ Clemen Der Einfiuss. p. 2 s. 

* Clemen Rel.-gesch. Erkl. d. NT. Giessen 1924. 

^ O. e. p. 31; p. 406 s. 
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avanti consiste nel passaggio dall' indefinito al definito, o, se 
si vuole, dal generico allo specifico. 

Infatti il difetto che infirma tutte le ricérche dei mid 
predecessori è proprio la assenza di concretezza, la man- 
canza di un solido fondamento storico, la impossibilità, cioèj 
di persuadere. Per questo hanno ragione gli ortodossi iqualf 
negano valore scientifico alla derivazione del cristianesimo 
paolino dalle religioni misteriche; essi sentono, di fronte 
alla massiccia concretezza della tradizione giudaico-ciristianà, 
che, nonostante la massa delle singole osservazioni, la tesi 
in generale è troppo vaga, per essere accéttàtaf Essa appare 
loro ricca di contenuto particolare ma povera di valore ge- 
nerale; intuiscono che le concordanze rituali e sacramentali 
ben note tra il cristianesimo e questa o quella religione mi- 
sterica sono ben lontane dal creare quella specifica certezza 
donde esce la scienza. 

Perciò, pur accettando la validità delle osservazioni par- 
ticolari, hanno Sjempre considerato la tesi stéssa come una 
creazione fantastica, come la arrischiata creazione di filologi 
di storici invasati di novità, di libertà. 

Nel lavoro di indagine intorno ai rappòrti tra cristia- 
nesimo e religioni misteriche manca fino ad oggi la deter- 
minatezza storica. Si parla di misteri così, in generale, dando 
a questa parola un illegittimo significato collettivo, come 
se i vari misteri fossero così concordi e similari e vicini da 
poterli legittimamente raggruppare sotto un'unica voce, su- 
perandole distanze enormi di tempo e di spazio che li divide, 
senza voler distinguere entro questa categoria artificiale i 
misteri traco-frigi preistorici da(i misteri mitriaci dei bassi 
tempi, i misteri di Grecia da quelli di Egitto, e si pretende 
che da questo ibrido miscuglio impreciso, che nella storia 
non è mai. esistito verameiite, che si vuol chiamare i mistèri^ 
derivasse un fatto formidabilmente precìso come il cristiane- 
simo pa^olino. 

Questa indeterminatezza è l'ostàcolo contro il quale ha 
cozzato finora l' indagine. 

Quando, dopo aver pescato in questo o in quel « mistero » 
delle concordanze ritualjlo mistiche p letterarie, si è sul punto 
di concludere, cioè di affermare un vero e proprio nesso con- 
creto tra il cristianesimo e i misteri, ci si ferma, non si ha il 
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coraggio diupassarè dai mistèri al misuro., di far cioè la rasse- 
gna dei misteri per trovare se ci sonò quei prèGedentisto- 
|:ÌGÌ dèi paolinisìno che là teoria stessa presuppoiie. ■ Si lascia 
credere che questi precedenti possano trovarsi indifferente^ 
fueixt^ nei misteri egizi còme nei misteri siriaci; si lascia 
connettere il Cristo tanto con Osii»idé quanto toii Adonide ; 
o meglio àncora si pensa che esso derivassie/ non si sa còme 
né per quale processo, da tutti insieme questi miti/ noncH 
stante la loro enorme diversità che li distinigué nelle este- 
riori ;affinità. ^^ ; ; ^ : . 

Gli ortodossi hanno ragione quando nègaìio alla teoria 
misterica del cristianesimo la precisionej la detemiinatjKza. 
Questo rimproverava il Wrede* al Boùsset quando Osservava 
che il pirèsupposto della sua tési è che dalle vàrie concezioni 
4ei diverbi misteri sorgesse un'unica figura di salvatore mo- 
rente e risorgente la quale avrebbe poi acquistato una sua 
propria posizione nel cidto, e gli oppone la difficoltà di credere 
che questo mito di un dio salvatore fosse tanto diffuso rielr 
l'oriènte, notando come in queste ricerche e specialmente 
in quella del Briickner, si usi armonizzare e fondere insìeniè 
■ciò che :è storicamente distinto è localmente ristretto, cre- 
ando còsi' una specie di mito astratto. Questo liofa anche 
il Clemeh ^ quando dice che l'esistenza di tutte le religioni mi- 
steriche per ogni dovej fin giù nel I Secolo; è Àiii eccèssiò 
scientifico, perchè la loro diffusione non è diinqstrata \sè -non 
nel secolo II d. C. ; e lo Schweitzer, dopò avere notato la 
inconsistenza di questa imàginària religióne sìncrétisticà dèi 
jnistèri,' osserva — ciò che fa anche il Màchen^ i^' coinè, es* 
isendo .'la. diffusione delle religióni misteriche constatata sólo nel 
rllseci,, Paolo ,nori può avérle conosciute cosi come sj, prèseii- 
tàno: dòpo: di lui nei loro reciproci infliiissi, e osserva che là 
,figuf-a del «Salvatore greco», che si suol contrapporre al 
Salvatore cristiano, é il risultato di una genéraiizzazionè e di 
una astrazione, poiché dalle varie notizie si è cavato fuòri una 
ispecie .di religione misterica universale che non è mài esistita *. 



"^ Zéifsàknft furTKeolo$ieund^Kirc^^^^ XXV pi 87 js^ 

* Ci/EMÈN' Der EinflUss d. Mysfenmrel. pp. 4, io. 

* Machen The origin of PàuVs reli^crn pp, 5^37 © 314. 
; i ScHW^lTZBR 0. 'e. p. 530 p. 150; 151. 
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Vi furono coloro che cercarono questa "determinatézza 
e vdllero ttovare il concrèto mito da cui sarebbe derivato 
il Cristo; ma il Kyrios di Bousset è una congettura, jche, 
nonostante lo sforilo mirabile del. grande dotto/ resta nel 
campo dell' impreciso perchè le manca l'appoggio della sto- 
ria ; il Jesus dello Smith è una fantasia che, a parte la statura 
diversa dello studioso, pud paragonarsi al Kyrios bussettiano; 
il Gesù-Gilgamesch del Jensen. è il risultato di una mania 
panbabilonica che non tèrne: di accostar fatti è cose distanti 
nel tempo e nello spazio; il Gesù-Adonide del Bruckne? 
è una idea meno inverosimile storicamente ma altrettanto 
infondata in sé stessa. Fuòri di questi tentativi non cono- 
sco altri per trovare o imaginare quel precedente storico 
al Cristo paolino che la scienza giustamente esige. 

E invece la scienza proprio di questa precisione ha bi^ 
sogno. Questo sentì Wernle quando si augurava che in av^ 
venire si potesse stabilire esattamente ciò! che si può dire d 
sicuro intorno ai singoli misteri \ Questo sentì il* Wrede ? 
quando constatò che Fùnica spiegazione, possibile del Cristo 
paolino è che Paolo credesse a un « Cristo » divino prima 
di credere a Gesù^- e che in questo ritrovasse e ricono* 
scesse quello, concludendo che l'indagine comincia prò» 
prio; di quij nell' impadronirsi di questo Cristo. Questo 
sentì il Boussèt quando affermò che nei sistemi gnostici 
la figura di Cristo preesistèya al cristianesimo, pur di- 
chiarando di non essere stato capace àv trovarla nel 
paganesimo'. Questo sentì il Knopf* quando afferma che 
Paolo dovette avere già da f arjleo un certo numero di rap- 
presentazionjl che pòi applicò a Gesù, e; conclude che po-^ 
tremmo dire delle cose molto importanti se. conoscessimo 
meglio la religione e la teologia di quei circoli ellenistici che 
eran vicini e davanti a Paolo. Questa necessità sente in fondo 



^Wernle Jesus und Paulus in Ztschr. furi theol. und 
Kircke igi8 {XXV) V' 188, 

* Wrede Paulus (Tubingen 1907) j). 86. 
^ ° Bousset Hauptpróblème der Gnosis {Forschungen z. Rei. u. 

Lit. d. A. u. N. T. fase. X (Gottingen 1907) spèc. p. 201. ^ 

* Knopf Problème der Paulusforschung {Tuhmgen 1913) 
PP- 33"34- ■ . , ' 
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j^nche il Goguel quando loda la lealtà del Loisy per non aver 
voluto dare una spiegazione storica delle analogie tra i mi- 
steri e il cristianesimo paolino K 

Ritengo perciò che la spiegazione orfica della cristologia 
paolinà risolva definitivamente quello cHe è stato fimora il 
vero torinento della storiografia, 

E se questo è vero perchè la scienza finora non ci pensò ? 

Si è già veduto dianzi come uomini di grande cultura 
come Kennedy e Clemen si manifestano così inesperti di 
lorfismo da far capire cornei a parte la loro tendenza non fa- 
vorevole a queste ricerche, non potessero trovar la verità. 
Ma la risposta deve andar più in là ; bisogna dire che le cono- 
scenze di taluni^ che respingono la teoria misterica dal cri- 
stianesimo, non sono quali si avrebbe il diritto di esigere, 
prendiamo il Clemen ; ebbene, è facile coglierlo in flagrante 
ignoranza e trascuranza di talune nozioni che sonò fonda- 
mentali per chi si occupa di simili cose. Egli osserva per 
esempio ^ che la parola mystérion in Paolo non ha punto il 
significato di silenzio, e ne deduce la inesistenza dìunmistero 
cristiano segreto e riservato ai credenti; Ma dimentica che, 
come Paolo, anche i greci parlavano di mistèri non sólo in 
senso piroprio, ma altresì figurato, come di una dottrina alla 
quale conviene essere introdotti. Platone, che pure di or^ 
fismo era impregnato, usò metaforicamente i due gradi dei 
piccoli e dei grandi misteri per significare due diversi gradi 
di conoscenza '.A parte questo, il segreto del mistero non 
era quello che il Glemen imagina ; non riguardava cioè la 
dottrina, cioè la palingenesi spirituale che troviamo testi- 
moniata da tanti scrittori^ ma i riti, cioè le pratiche. Ora, 
non crediamo che intorno a un mistero puramente spiri- 
tuale dovesse aver tanto riserbo Paolo, un cristiano del I se- 
colo dt ■ C, se non ne avevano Pindaro ed Eschilo ed Ari* 
stofane nell'Atene del V sec. che vide la condanna di Socrate 
e di Diagora, per un mistero rituale e sacerdotale. 

Ingiusto è poi il Clemen quando, per negare una concor- 



1 Revue d'hist. et Ut. rei. 1920 p. 109, 
> Der Einftuss der Mysterienrelig. p. ^24, 
» Plat. Gorg. 497 C. 
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danza eticia tra ì misteri e il cristianesipio, nega ogni effetto 
morale àgli atti iniziatori». Le testinionìanze concordi degli 
antichi dicono cKe le conseguenze della iniziazione erano pró^ 
fondamente morali. 

Opporre a tutto ciò uria negazione, affermare che in tutto 
ciò non vi è eticità, è far un torto non alla storia, ma allo spi- 
rito umano. Ma vi è di peggio^ filologicamente parlando. Il 
nostro autore osserva^ che là testimonianza di Olimpiodorò 
sulla iniziazione per i morti' è troppo tarda per avere valore 
per Paolo ; è vero, Ma egli dimentica che essa è confermata dà 
Platone stesso il quale afferma che ì vati e gli iniziatori orfici 
popolareschi solevano fare iniziazioni anche per i morti *, te- 
stimop^aridò così che queste iriiziazjioni si facevano non già 
nei solenni e ufficiali misteri orfici, che Platone forse non 
conobbe, nia in quelle iniziazioni popolari che egli certo- 
conobbe perchè universalmente diffuse nella sua società. 
Platone infatti dice che questi cerretani usavano conver- 
tire e battezzare intere città. 

Il passo di Platone vien rigettato da Glemen sull'auto- 
rità dello Sehweitzer^, il quale, ignorando del tutto, Come 
dicemmo^ i misteri, non lo ha compreso, e ha creduto che esso 
riguardasse qualche sacrificio espiatorio, mentre Platone 
parla chiaramente di una ceririionia che ha lo scopo di li- 



/^ Ò. e. p, 44, 

' O. e. p, 47. 

« Abel 208 Kérn 215, 232. 

* Plàt, Rep, II 364 C ; {àfàpxM x«l {xàvrei?) pt^Xcov Sé SixaSov 
Tcapljroyrav Mouoabu xotl *0p9é<o?.,.. Ttei^0Yce<; oò ^óvoSt iSi^xcuz 
àXhà xal TCÓXei^, ^«^ ^po^ XtSoei^ te xal xa'&aptJtol à3iXY]{JiàTei>v ^là 
^uaiwv xal noaÉiSiq fjSóvwv sfoi [th/ Sti C(*><7iv, etcì 8k xal TéXeuT^oaoiv, 
&? 8^ Tederà? xaXouow, & TéÓtv Ixet xaxóSv dnoXrSouoiv ^{xaq, [ài «èrSoav- 
^«5 8à Ssivà rcspipiévst. Una inscrizione latina trovata nella 
via Labicana contiene la preghiera di una morta, la quale 
dice di essere intronata dal latrato di Cerbero e invoca la santis- 
sima mater perchè la sollevi dal Tartaro {NS, 1923 p. 357 s.). 
Secondo Ribezzo {Riv. indogrecoit. IX 1925 p. 124) seguito 
da" Annaratone {Athenaeum N. 5. IV 2 ; ivi la letteratura) la 
morta invoca da una sacerdotessa della Magna Mater che sia 
fatta l' iniziiazione per liberarla dal Tartaro, Il battesimo per i 
morti era usato dai Marcioniti e dai Cerintiani (testi in Lietz- 
MANN Kof , I-II 2» ed. {Handb.~zum iV. T. Tùbingen 1923) p. 83, 

^ SCHWÈITZER p. 165, 
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berar l'anima dai mali oltremondani^ laddove il sacrificio 
espiatorio aveva solo lo scopo di placare le ànime dei morti. 
Recentemente il Clemen, accortosi della esistenza del passo 
di Platone, lo ha spiegato erroneamente affermando che in 
esso «ist nur von Weihen die Rede die auch nach dem Tode 
wirken» \ ciò che non è vero perchè Platone parla chiara- 
mente «e dei vivi i,e dei morti ». Del resto la spiegazione di 
Clemen iion ha senso. Anche il Holtzmànn * sorvola con iro^ 
nia sul passo di Platone. Il passo di Platone, è dunque; un 
perfetto riscontro a quello di Paolo e di Olimpiodoro e male 
fa il Clemen a seguir lo Schweitzer, il quale a un passo di que^ 
sta importanza osserva burbànzosamente che fu addotto 
« in mancanza di prove migliori ». Finalmente il Cleinen re- 
spinge la testimonianza dello scoliaste di Clemente Alessan- 
drino ', dubitando che essa possa aver valore per il tempo 
Al Paolo, ma ignora dunque che da un lato la omofagia era 
un mezzo sacramentale dionisiaco in uso fino dai tempi prei- 
storici*, e che dall'altro il mito di Dioniso e dei Titani, non 
che il suo apprendimento nei misteri orfici, è testimoniato 
da Diodoro* che scrisse nella prima metà del I sec. a. C. 

Noi vediamo dunque in questo singolo esempio come 
l'ignoranza o l'incomprensione delle testimonianze antiche 
deve necessariamente impedire l' indagine di un problema 
che esige complesse e sicure cognizioni non solo neo-testa- 
mentarie ma altresì classiche. In fondo è la bilateralità che 
manca agli studiosi di questa indagine : essi sentono $ ri- 
vivono il problema solo dal punto di vista cristiano ma non 
dal punto di vista pagano. Del binomio Zagreo-Cristo sono 
in grado di conoscere solo il secondo termine: il primo sfugge 
loro. Non lo sentono e non lo afferrano. Solo cosi si spiega 
come un maestro come Adolfo Harnack potesse affermare 



* Clemen Rei. gesch. Erkl. d. N. T. p. ;i72. 

* HoLTZMANN SakramentUches im N. T. ARW. 1904 VII 
p. 64. 

, 8 Clem. al. Protr. I p.433 s. : ò\Là So-&iov xpéa ol {AUo^SfAevoi 
. Aiovóotó SeTypta touto TsXoópisvoi tou o7capaY(xoO 6v ÓTvéoTVj Atóvuoo? 
ÓTCÒ Ttràvcov. 

* V. LoisY Las mystères p. 32 s. 
« DiOD. Ili 62, 6 Dind. 



chCì dove ci sònoi pwnti di eonfronto non si può in nessun 
luogo né ditìiGstrare né supporre con fondamento che un 
«mV/i religione orientale o greca, o un tómVd culto misterico, 
abbia avuto una qualche influenza sulla religione cristiana 
almeno sino alla fine del secondo secolo \ 

Un unico scienziato si è accostatò^alla verità al punto 
da afferrarla quasi : il Grill K Egli non solo riconobbe la con- 
cordanza tra Zagreo e Cristo, e ne fece argomento di inda- 
gine, ma la applicò sistematicamente. Però la usò solo per 
una esegesi mólto fantastica del IV Vangelo, senza nemmeno 
toccare Torigine della teologia paolina. i ' y 

Il Grill mostra in questa indagine grande imperizia filolo- 
gica ; il suo parallelismo tra Dioniso e Cristo è spesso ar- 
bitrario e generico. Egli non distingue il primo dal secondo 
Dioniso, e non conosce sufiìcient emente le fonti. Per esem- 
pio egli cita Olimpiodoro •— però riferendosi a Lobeckl — 
per il motto tcoXXoI ol vap^3C09Ópót, TratJpot Sé pcbcj^òi, 
ma dimentica Platone^ e Senofonte*; spiega l'epitetò 
di Dioniso StS^\Spa|jip6(; in Euripide^, ponendolo — pare 
incredibile ! — a raffronto con Pespressione evangelica: If- 
ep3(é|isvo^ Sta ^^^(S -^lipa? *> servendosi della vecchia interpreta- 
zione che intende quell'epiteto come se significasse 8l(;^óp&^e 
j3atvgiv, con allusione alla doppia nascita di Dioniso, oppure 
peithè il dio nacque in una grotta a due porte. Ma il guaio 
è che il SI è lungo; ed è chiaro che l'epiteto St^iSpc^Po^ va 
considerato come affine all'altro <&pCa|xpo^' e che si tratta 
del nome di un canto sacro applicato al dio, come in Hymnos, 
Jalenos, Linos®. Il nesso con >&\Spa (la porta) è dimostrato 



* Harnack Die Terminologie d. Wiedergéburt u. verwandte 
Erlebnisse in d. àltest. Kirche {TU Ser. Ili 12) (Berlin 1918) 
pp. 97-143. V. Spec. p. 140 s. 

* Untersuchungen ub. die Entsiehurtg des IV Evang, (Tùbin- 
gen 1923) spéc. pp. 96-239. 

* Plat. Phaed. 69 C. 

* Xen. Cyrop. 23, 8. 

* EuR. Bacch. 526. 
« JOH. V 2. 

' Un grido bacchico era ^pCaupe SiStSpatxpe (Crusius inPPF. V 
p. 1205. 

* Gri3*pe Gn Af. p. 1078. 
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assurdo dàlPepitèto di Dioniso St0upa[ApoYsvi^? *. che noli può 
naturalmente voler dire « nato da una doppia porta ! »♦ 
/ Il Grill ■ ha anche poca cpnoscenza delle fonti. Non è vero, 
per esèmpio, che sulla resurrezione di Dioniso ci sieno nella 
letteratura antica notizie scarse e superficiali ?: invece (come 
abbiamo veduto) questo è un punto sul quale gli autori 
sono concordi è predisi. 

,1 rapporti istituiti dal Grill^ tra Dioniso e Cristo sono del 
resto superficiali ed errati. Non c'è nulla di comune tra Cri- 
sto, che vien perseguitato perchè afferma la sua iessenza di- 
vina, e Dioniso che nel prologo delle Baccanti Òìcè che ha 
prèso aspètto umano e che perciò dovrà incontrare il ■ so- 
spetto degli uomini, poiché il prendere aspetto umano era 
còsa ovvia per una divinità greca, laddove l' incarnazione 
di Cristo è un fatto unico nella storia. Egualmente l'esser 
Dioniso un dio piacifico e insieme guerrièro, non è un suo ca- 
rattere particolare, che lo stesso può dirsi di Zeus, r Atena, 
Apollo, Nemmeno; la qualità di guaritore è pròpria di Dio- 
niso perchè l'hanno pure Apollo, Asclepio, Zeus ; è pastori 
f ùronoj oltre Dioniso, anche Apollo ed Ermes. Tutte queste 
caratteristiche di Dioniso (guerriero e pacificò, guaritóre, 
pastore) si trovano secondo fi Grill nel TV Vangelo : il tiaso 
bacchico stesso corrisponde ai seguaci di Gesù, e Maria cor- 
risponde a Semele! La fede senza sciènza è assai più irri- 
verente dèlia scieniza senza fede. 



* Anth. Pai IX 504, 5. 

' p. 211: «nur fliichtig und andeutend berichtet». 
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